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Esta colección se propone ofrecer un conocimiento serio y
completo de los pueblos indios de A¡nérica, en vista del 5a
Centenario de la Conquista del Continente. El enfoque de estas
obras quiere ir más allá de todo concepto de "descubrimiento" o
"encuentro de dos mundos", para reivindicar los valores de
culturas que han sido marginadas, pero siguen vigentes y en busca
de un espacio de libertad y autoexpresión.
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PRESENTACTON
si existen dos mundos que:, desde meilio milenio, han vivido
entrelazados y perrnanecen inseparables estos son el dc la lglesia CatóIica
y el de Ins poblnciones indias de Atnérica.
No se trató de una simple proxinidad, sino de una constante
compenetración,pero con actitudes recíprocas muy dlferentes. En efecto
na sUo Ia lglesia Ia que ha tomado constantementc la iniciativa de
cambiar aI btro, de "conquistarlo", "civilizarlo", catequizarlo"' Las
respuestas han ido de la resistencia a una aceptación prevalentemente
pasiva.
Esto explica el título de esta colección de re¡'Iexiones. con é1, no
se intenta simplemente llunar Ia atención, planteando una alternativa un
tanto chocante, sino refleiar confídelidad el contenido'
En efecto, en este yolumen se recogen algunos 
^rtículos 
y
declaraciones que tienden a hablar de estos quinientos años de
evangelización como de una imposicíón ininterrumpida, sin mayor
esfuerzo phra comprender el pensamíento de los Amerindios y para
,irprto, ius derechos. Es evidente que httbo imposición, pero no sería
justo reducir a ella toda la actividad de la Iglesia en el continente.
Hubo tanbién esfuerzos parT comprender, conservar, acompañar,
construir... Que et resuhado final haya sido algo pobre (hablo de la
situación acatal de los pucblos irdfgenas) está a la visn de tofus, pero
esn nopermite rcgar bs esfucrzos qu¿ se hicierony la gercrosídad qrc
se desplegó. De esto hablan varios cqtnlos del libro, como por
ejemplo, los de Nicolát de Jesús López y Mario Coyota. Muclos otros
inentan hacer un balarce de lrcesy sombras.
En fín: se trata de una coleccí&t.de textos destinados a gente
madura, capaz de escuclur voces discordantes y formarse un criterio
propio.
Alo largo dc estos años qrc ruN separan de 1992, seró necesario
hacer confrecuencia este ejercicio de discernimíento, dada Ia carxifud de
protwnciatnienns que se escuclwrán con los etfoques más üspares.
Pero eI único peligro es la superftcialidad, el rqetir acrlticarnente
afirmacíones estereotipadas. No se tata tanto de hacer siempre un
promedio eüre toda Ia que se oye, sirc de dejarse cucstionar por lo que
resulta iwólito o chocante, para enriquecer l¿ it{ormacün y evítar los
juicios apresurados.
Elntuerial que aparece en este tomo ha sido ya publicado en
distintos números de IGLESIA, PUEBLOS Y CULTURAS. Aqul se lo
ha seleccionado de acuerdo a una temótica, para ofrecerlo a un público
mós anplio quc el clrculo de suscripores de la revista.
No falnn artlculos que tatan de los criteríos y los métodos
actuales de evangelización. Se los ha incluido para que el lector menos
faniliarizafu con l.a temótica, tenga una idea de Io que se opina hoy en
este campo. Asímismo, se añnden pronunciamientos indígenas de
Ecuador, Colombiay Guatemala sobre elV Centenario, que manifiestan
su posiciónfrewe a Ia evangelización y la conquista.
P. fuan Bottasso.
DBCLARACION DE LA SEGTJNDA CONSULTA
ECUMENICA DE PASTORAL INDIGENA DE
AMERICA LATINA
Quito,30 de junio - 6 de julio de 1986
Representantes de 30 pueblos y naciones indfgenas procedentes de
15 pafses de América Latina, y de diferentes comunidades y
organizaciones, junto a Obispos, teólogos, y agentes pastorales de la
iglesia católica e iglesias prctestantes nos hemos reunido en esta Segunda
Consulta Ecuménica de Pastoral lndfgena, en la ciudad de Quito, Ecuador
desde el 30 de junio al 6 de julio de 1986. Luego de analizar y reflexionar
sobre las condiciones injustas de la vida, las fronteras tenitoriales asf
como los proyectos históricos de los pueblos indfgenas, y luego de
revisar crfticamente el papel que han desempeñado las diferentes iglesias
crisrianas a través de QUINIENTOS AÑOS DE DOMINACION Y
EVANGELIZACION, constatamos :
PRIMERO.- Que los pueblos indfgenas, desde la invasión europea
y la explotación de las clases dominantes del capitalismo, han sido objeto
de una apropiación y violación petmanente de sus tieras, organización
polftica, culturas y religiones, asf como del alevoso saqueo de sus
recursos naturales y la transferencia de sus riquezas hacia Europa y
Norteamérica. Junto a ello se da la imposición de estructuras
socioeconómicas y polfticas ajenas a las formas de vivir y de organizarse
del indfgena, llevándolo al aislamiento y marginación en forma
segregacionista.
SEGUNDO.- Que en la actualidad los derechos humanos
fundamentales de autodeterminación y de pervivencia y supervivencia de
los pueblos indfgenas siguen siendo agredidos y atropellados desde las
formas más violentas hasta las más sutiles dentro de los estados de
América Latina.
TERCERO.- Reconocemos que como parte del sistema occidental
dominante, las iglesias junto con todos los apoftes que han trafdo al
continente, han tenido una participación en esa agresión y segregación de
los pueblos indfgenas de 1o cual nos arrepentimos y pedimos perdón. La
misión "evangelizadora" y "civilizadora" ha pretendido cristianizar al
indio pero junto con ello ha conducido a los pueblos a la desvalorización
de sus propias expresiones culturales y religiosas, y a la imposición
eurocentrista.
CUARTO.- Que a pesar de todo esto, los pueblos indígenas
siempre se han mantenido en una posición de lucha y resistencia histórica,
de permanente búsqueda a soluciones desde sus organizaciones
comunitarias más auténticas y rcpresentativas. Los indfgenas también
conocen que desde Montesinos y Fray Bartolomé de las Casas, un
pequeño sector de las iglesias ha estado al lado de ellos.
QUINTO.- Que las iglesias, aunque han reconocido en sus más
recientes declaraciones el respeto a la cultura, polftica y expresiones
religiosas del pueblo indfgena, en la prácüca no han actuado ni reconocido
los compromisos declarados.
SEXTO.- Que también, en medio de esta realidad indfgena, hemos
reconocido la existencia de alrededor de 90 millones de afroamericanos en
nuestro continente, los cuales son vfctimas del sistema esclavista-racista
trafdo junto con la colonia y que en la actualidad sufren también atropellos
y diferentes formas de racismo.
SEPTIMO.- Que esta situación se agrava en la actualidad por la
invasión de sectas y corporaciones religiosas intemacionales provenientes
de Estados Unidos portadoras de mensajes alienantes y antihistóricos que
dividen a los pueblos indfgenas con una pseudoreligión, la cual
denunciamos.
OCTAVO.- Que otros sectores de las clases explotadas de nuestros
pafses viven también una larga y heroica lucha de liberación de la
construcción de una sociedad justa pero que en ella se olvida con
frecuencia nuestra identidad de lucha especffica como pueblos y naciones.
P or corxi guiente exigimos :
PRIMERO.- Que deben ponerse en práctica en nuestros estados
jurfdicamente los derechos humanos fundamentales de posesión tenitorial
de los pueblos indfgenas, revisar la situación de fronteras asf como la
devolución de las tierras que les han sido usurpadas y/o las que son
necesarias segrln la propia organización indígena para su futum colectivo,
entanto que son descendientes de los poseedores y dueños originales de
las üerras en América Laüna.
SEGUNDO.- Que se respete y promueva el derecho que cada
pueblo indfgena y afroamericano tiene a forjar su historia y a valorar su
cultura a través de sus organizaciones comuniarias y organización polftica
que han surgido a partir de su propia identidad, de tal forma que se
conviertan en las instancias de diálogo para toda actividad en relación con
las diferentes comunidades.
TERCERO.- Que las iglesias reconozcan y respeten el derecho de
los pueblos indfgenas y afroamericanos y el de la mujer indfgena y negra
doblemente explotadas, a vivir y expresar su historia y lucha liberadora
mediante su capacidad organizativa, su religión y cultura, perseguidas
hasta hoy y que denunciamos, procurando la puesta en práctica de una
libertad religiosa real desde un diálogo ecuménico auténtico.
CUARTO.- Que la lucha histórica de los explotados del continente
incluya en sus programas la lucha de los pueblos indfgenas y negros y la
consiguiente destrucción del colonialismo intemo. Que en estos
proyectos históricos se incluya la construcción de estados plurinacionales
y pluriculturales.
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Para ello,los participantes a esta Consuln,
PRIMERO.- Los indfgenas, junto a los demás sectot€s marginados
y oprimidos por la sociedad envolvente, nos comprometemos a
petmanecer en acütud de lucha frente a todo lo que atente contra nuestra
integridad flsica y cultural en todas sus manifestaciones, asf mismo a
fespetar a cuantos en actitud de diálogo respeten nuestra alteridad e
incondicionalmente se comprometan con nuestro proyecto histórico en
aras de una liberación comrún para la creación de una sociedad más justa y
humana.
SECLJNDO.- Los agentes de pastoral nos comprometemos denuo
de la construcción de una sociedad nueva junto a otros sectores
marginados de América Latina a acompañar en su lucha histórica a los
pueblos indfgenas y afroamericanos, favoreciendo la participación de la
mujer. Asumimos como propio el proyecto de autodetenninación de
estos pueblos y nacionalidades en una actitud de conversión y respeto,
impulsando en nuestras respectivas iglesias un espfritu solidario para que
la evangelización no atropelle la identidad, las organizaciones y
aspiraciones indfgenas y para que dentro de este espfritu se formen las
iglesias verdaderamente indfgenas. Nos comprometemos ante la opinión
pública a denunciar todo tipo de genocidio y etnocidio histórico, como los
atropellos a zus tierras y cultura en la actr¡alidad. Asf mismo, hacemos el
compromiso de poner al servicio de las mismas caüsas toda
infraestructura de comunicación.
TERCERO.- Los teólogos nos comprometemos y asumimos
nuestro compromiso junto al indfgena y nos disponemos a animar
encuentros de los que recogen la sabidurfa de su pueblo indfgena y
afroamericano, segrin las necesidades y caracüerfsticas especfficas de unos
y otros, como también compartir el intercambio y difusión de su
producción teológica, nos comprometemos a hacer todo esfuerzo para
avaruzar en la relectura teológica de la realidad cultural e histórica del
etnocidio y genocidio de los pueblos indfgenas.
l0
Todos nos comprometemos a denunciar crfticamente la asf llamada
celebración de los quinientos años y compartir los clamores y prcyectos
históricos de los pueblos indfgenas y afroamericanos. Pedimos al Dios
de la Vida para que su espfritu fortalezca las luchas y nos de fuerza e
ilumine a todos en la esperanza liberadora de nuestros pueblos en América
Latina.
u

MANIFIESTO DE LOS INDIGENAS
PARTICIPANTES DE LA 2da. CONI'JLTA
ECÚMENICA DE PASTORAL INDIGENA
DE AMERICA LATINA
Nosotros indfgenas, r€presentantes de 30 nacionalidades de 15
pafses de América Latina, reunidos en ocasión de la SEGUNDA
CONSULTA ECUMENICA DE PASTORAL INDIGENA
LATINOAMERICAI{A, en Quito, Ecuador, del 30 de junio al 6 de julio
de 1986, en vista de la proximidad de las celebraciones del 5e Centenario
del llamado descubrimiento y de la supuesta pimera evangelización de
América, manifestamos :
NUESTRO REPUDIO TOTAL A ESTAS CELEBRACIONES
TRII,'NFALISTAS POR LAS SIGI.'IENTES RAZONES:
1. Que no hubo tal descubrimiento y evangelización aut&ttica como
se ha Ererido plailear sino una invasión con las siguientes implicaciones:
a) Genocidio, por la guerra de ocupación, contagio de enfetmedades
eurcpeas, muerte por sobreexplotación y separación de padrcs e
hijos, provocando la extirrción de m¿ls de 75 millones de hermanos
nuestros.
b) Usurpación violenta de nuestros dominios rcnitoriales.
c) Desintegración de nuestras organizaciones sociepolfticas y
culturales.
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d) Sometimiento ideológico y religioso en detrimento de la lógica
intema de nuestras creencias religiosas.
2. La invasión de que hemos sido objetos, desde sus inicios hasta
nuestros dfas, ha sido una pennanente violación de nuestros derechos
fundamentales.
3. En todo este proceso de desnutrición y aniquilamiento, en
alianza con el poder temporal, la Iglesia católica y otras iglesias, y muy
recientemente las sectas y corporaciones religiosas, han sido y son
instn¡mentos de sometimiento ideológico y religioso de nuestros pueblos.
FRENTE A TODOS ESTOS HECHOS DE GENOCIDIO Y
ETNOCTDTO DE QLJE HEMOS SIDO OBJETO POR QUINIENTOS
AÑOS, E)üGIMOS:
1. A los Estados:
a) Cese de las polfticas integracionistas y asimilaciones y de la
instn¡mentalizaciÓn folklórica de nuestras culn¡ras.
b) Reconocimiento jurfdico de nuestro derecho fundamental de
posesión de los espacios tenitoriales que nos pertenecen desde
siempre y por derecho, para superar las divisiones causadas por la
creación artificial de fronteras nacionales, desconociendo la
realidad de las naciones indfgenas.
c) Reconocimiento y respeto de nuestro derecho de propiedad
comunal, sobre los recursos naturales del suelo y subsuelo,
pertenecientes a nuestros espacios territoriales. Exigencia
fundamental es que los gobiemos no vendan esos recursos a las
compañfas nacionales e intemacionales.
d) Respeto y reconocimiento de nuestras organizaciones
autogestionarias, por ende, a nuestros propios sistemas de
gobiemo, elemento fundamental de nuestra autodeterminación.
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e) Permitimos la organización y ejecución de un sistema educativo
propio, para el rescate y desanollo de nuestros valores culturales
para la afirmación de nuestra identidad.
las iglesias:
Cese de una evangelización y pastoral de alianza con el sistema
dominante, genocida y etnocida de indígenas y demás sectores
oprimidos de la sociedad envolvente.
Práctica de una auténtica evangelización, de acompaflamiento,
diálogo y respeto, frente a nuestras luchas, creencias prácticas
religiosas.
Unidad de las iglesias para una pastoral ecuménica y conua la
penetración de sectas y corporaciones religiosas divisionistas y
destructora de nuestras culturas.
2.4
a)
b)
c)
FINALMENTE, PROCLAMAMOS NUESTRA ESPERANZA
DE QUE SOLAMENTE LA UMDAD EN LA DIVERSIDAD DE LAS
NACIONALIDADES INDIGENAS DE AMERICA, SOBRE LA
AUTOAFIRMACION DE NUESTRA IDENTIDAD HA DE
LLEVARNOS EN UNIDAD CON LOS OTROS SECTORES
OPRIMIDOS A LA VERDADERA AUTODETERMINACION Y
LIBERACION INTEGRAL DE NI]ESTROS PI]EBLOS.
l5

CARTA A LOS TEOLOGOS DEL TERCER
MUNDO Y A A.S.F,.T.
Hermanas y Hermans:
Qr¡eremosanurrciarlesloquehemosviso y ofdo (l Jn. 1,3) estos
dfas en Quito durante la "II Consulta Ecuménica: Aporrc de los pteblos
indfgenas de América Latina a la teologfa cristiana".
Un grupo de pastores y teólogos hemos escuchado durar¡te Ena
semana a repfesentantes de 30 etnias y nacionalidades indfgena y a
algUnos rcpf€s€ntantes de los preblos afiiromerica¡ps del contirre*.
Dentro de la fecr¡nda experiencia de estos dfas, ellos nos han hecho
pardcipe de la tenaz afirrración y defersa de sr idcr¡üdad expesada:
en sus heroicas luchas por la üerra que es madre y es eje central de
sus teologfas. Esto apafece también pafa nosotros como punto de
panida pasoral y teológico.
en sus profundos sistemas de ritos y creencias que son una Buena
Nueva y, concret¡rmente p¿rra nosot¡os, un desaffo frente a la
comprersión de la verdad.
en su vida comuniuria, sus etnias y formas de organización, que
constituyen factorcs radicales en la construcción de Iglesia y en la
lucha liberadora de los pobres.
A
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en sus proyectos históricos que añaden nuevos perfiles a la utopfa
de todos los pueblos.
Con firmeza, cariño y solidez teológica los indfgenas han criticado
a las Iglesias en el senüdo de que muchos cristianos no hemos hecho
nuestra la causa indfgena. Es más, han insistido en el hecho de la
invasión, genocidio y etnocidio de millones y millones de pobladores de
estas tierras y la subsiguiente consolidación de una sociedad colonial. En
todo esto han subrayado el pecado histórico de las Iglesias.
Por nuestra parte constatamos que los preparativos de los 500 años
son objeto de toda clase de manipulaciones. Asimismo consideramos que
son 500 años de resistencia por parte de las poblaciones indfgenas, de
afirmación de su identidad y, junto a ello, de actitudes solidarias y hasta
martirio por paÍe de algunos factores de las Iglesias.
Reconocemos que a lo largo de estos siglos 
-incluso en elpresente- los teólogos hemos sido cómplices de este gran pecado
histórico, en unos casos por omisión, en otros por legitimación teórica y,
en todos los casos, por desnutrición de sus religiones, con las cuales
sostenlan su resistencia frente a la opresión. Parte de este pecado es
nuestra incapacidad para aplicar los principios de libertad religiosa que
postulamos en lugares donde somos minoría a lugares, como estas tierras
americanas, donde tenemos hegemonfa. No es justo ni cristiano, en
consecuencia, que por este motivo los indfgenas tengan que hacer sus
prácticas religiosas clandestinamente. Dent¡o de este confexto caemos en
la cuenta que nosotros mismos pensamos las categorfas de crisüanos e
Iglesia todavfa demasiado atadas a determinadas expresiones culturales e
incluso racistas.
Damos gracias a Dios por su obra de salvación en los pueblos
indfgenas, fuera de las mediaciones cristianas occidentales. Asimismo
reconocemos cómo estos pueblos indfgenas y afroamericanos han
organizado su fe y sabidurfa y vemos necesario que desde ellas
conünuemos haciendo teologfa.
l8
Son indudables los avances de la Teologfa de la Liberación, sobre
todo en su entrcncamiento con las luchas y esperanzas de los sectores
oprimidos mils occidentalizados. Pero honestamente vemos la exigencia
para nosotros y para Uds. de que la reflexión teológica esté seriamente
articulada a los pueblos indfgenas y aftoamericanos y a la mujer, siempre
presente con su lucha y su sabidurfa en la historia de Latinoamérica.
Estas son tare¡rs prioritarias en nuestra acción y reflexión.
Finalmente les hacemos 4 propuestas concrctas.
I Que ASET apoye encuenros de sabias y sabios indfgenas y
afroamericanos, según las necesidades y caracterfsticas de unos y
otros, como también el intercambio y difusión de su producción.
2 Que ASET destine penonal y recursos palla avanzar en la relectun
teológica de las realidades anotadas en esüa carta-
3 Que continlen dialogardo en momeritos y lugares determinados las
sabias y los sabios ya mencionados, con Uds. y nosottos.
4 Que ASET apoye las propuestas de los pueblos indfgenas y
afroamericanos ante las Naciones Unidas y otros organismos en
ocasión de los 500 años.
Estas son exigencias mutuÍrs marcadas por la hora de la urgencia.
Y la inminente celebración de los 500 aflos es una excelente coyuntura
para lanzamos inmediatamente a la tarea"
Quito, julio 6 de 198ó
Conel afecto de siemprc,
Diego harr¿zábal
Luis Zambrano
Raúl Vidales
Hugo Ortega Marcos Rodrfguez da Silva
XavierAlM Geoffrcy James Doman
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VISION INDIGENA DE LA CONQUISTA
Y DE LA EVANGELIZACION
José Oscar Beozzú
El tema que nos fue propuesto -el de la relación enüe indios y misioneros
mientras perduró el Patronato regio- nos ofrece la cuestión fundamental para
comprender el proceso de evangelización en Américalatina.
Esta evangelización no se dio de la misma manera que la predicación de la
Iglesia primitiva, cuando el Apóstol, armado sólo de su debilidad y de la fuerza del
evangeüo, se presentaba a los judíos, griegos, gálatas, romanos y demás pueblos.
Pablo resume para los co¡intios esta fragilidad y fuerzadel apóstol: "Me presenté
débil' tímido y todo némulo delante de vosoEos" (1cor 2,3),"... pam que vuestra fe
no se apoyase en la sabiduría de los hombres, sino en el poder de Dios' (1 cor 2,5).
La evangelización en América Latin4 tanto hispana como portugues4 llegó en
medio de un proyecüo mayor, que la que la sobrepasa el proyecto colonizador áe hs
Metrópolis. La evangelización no está, pues, desvinculada del proyecto político y
del poder coacción del Estado. La evangelización forma a veces la sustancia
ideológica del proyecto político, tan bien centrados los dos en la expresión
portuguesa repetida con orgullo, tanto por el Rey como por los misionéros:"...
dilatar la fe y el imperio".
Así, pues, el proyecto mercantil, el proyecto político, el proyecto misionero
I José oscar Beozzo, nació en el Estado de sao paulo en 1941. Estudió en la
uaiversidad Gregoriana y Lavaina. Es presidenle de Hisüoria de la Iglesia de
América Latina, sección de Brasil
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son difercntes iNpectos de la misma empresa colonial.
Esta es la marca regisnada de la empresa misionera en América latina y
también su mancha original" difícil de ser bonada o, por lo nrcnos, reparada.
En este sentido, mucho del esfuerzo histórico y teológico tiene que dirigirse a
comprender unto el enlace de la empresa colonial -mercs¡til y esclavizadora- con el
proyecto misionero, como la lucha de los misioneros para disociar estas dos
iniciativas. I-a lucha por la übertad de los indios, creación de aldeas, reducciones,
fueron oFas tanhs fases del empeño de un Las casas, de un vieira, para separar la
codicia de los encomenderos y colonos (que veían en los indígenas sólo la mano de
obra para sus plantaciones y minas), de la pasión de los misioneros por la
sobrevivencia fisicc de! indio )'por su conversión espiritual.
En el meollo de toda la controvenia, estaba la cuestión crucial: ¿cómo
evangelizar? Puede o no el misionero echa¡ mano de la violencia del estado, del
brazo milita¡, para "reducir" a los indígenas, o existe sólo un único modo de
evangelizar ¿qué es lo que lo une la debiüdad del apóstol a la fuerza persuasiva del
evangeüo?
No queremos proceder en esta línea, en nuestra exposición, sin ofrecer ot¡o
camino püa nuestra indagación acerca de la evangelización en los cuadros de la
empresa colonial: en lugar de fijarnos en el conflicto enFe misioneros y otros
agentes políticos, económicos y sociales de la colonización, acerca del destino y del
uso de las poblaciones indígenas, vamos a interrogarnos sobre la visión indígena
acerca del colonizador, fuese éste el misionero o soldado, encomendero o dueño de
ingenio, corregidor o rnercader.
Es cla¡o que nos interesa de manera particular el mirar del indígena que
investiga" busca entender y a veces juzgar gestos y palabras de aquellos quJse
presentan como ministros del evangeüo.
Lo que llegó hasta nosotros de esta reacción indígena a la conquistay a ra
catequesis es poco y precario y casi siempre recogido por los propios misioneros.
Hay, entre tanüo, escrios indígenas independientes, sobre todo en las áreas x¿tú,ay
maya y que nos dan una idea de la profunda conmoción que la llegada de los
conquistadores provocó en el seno de las poblaciones indígenas y de sus clases
dirigentes.
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SelecciOnes algunOS de estos textgs y trataremos' en un primer mOmentO, dél
área hispana y, en un segundo, del Brasil, pues las condiciones económicas,
políticas, culturales y religiosas de los pueblos indígenas en las dos áreas diferían
radicalrnente.
l. La Conquista y la Evangelización en la visión indígena, azteca,
maya e inca
1.1 . Testimonio azteca.escogemos un pequeño poefna compuesto en presencia
de la nagedia de la masacre de los sacerdotes y de la nobleza azteca en el templo
Mayor y la posterior destrucción de la ciudad de México y un diálogo dramático
entre los primeros misioneros y algunos sacerdotes, sobrevivientes a la gran
masacre y depositarios de la sabiduría y de la teología de los Azteca"
El contexüo del poema es el siguiente : Cortéz,con un pwiado de conq.uisüadones,
desembarca en las costas de Veracruz, México, el22 de Abril de 1519. La noticia
llega rápidamente a la corte de Moctezum4 causando perplejidad y temor. Seis
meses después, el 8 de noviembre de 1519, Cortés es recibido porMoctczumaen la
calzada de Ixtapalapa, en la entrada de Tenochtitlán, la capital del reino azteca En
seguida, Cortéz se ausenta de la capital, dejando allí a su lugarteniente Pedro
Alvrado. I¡s Aztecas se reúnen para celebrar la gran fiesta de Toxcatl, próxima a la
pascua del año de 1520. Alvarado cerca el Templo Mayor y liquida toda la élite
dirigente política reügiosa y económica de la capital, mienEas mantierie al rey y a
su familia prisioneros, con el fin de contener la reacción indígena y continuar
extayendo tesorcs de los súbdios del Rey.
Cortés, al retomar, se topa con la reweltzy la indignación de la ciudad. Tiene
que huir, perdiendo en la batalla la mitad de sus hombres. Vuelve, casi un ario
después, luego de haber ar¡ebatado a más de 8.000 soldados tlaztcaltecas y de otros
pueblos enemigos de los Aztecas y de haber obtenido refuerzos para sus trop¡ts
españolas. Tenochtitlán es cercada por tierra y por agua. Casi tres meses dura el
cerco de la capital, sometier¡do a la poblaciúr a la hambn¡na y a la desesperación. La
ciudad cae el 13 de agosto de 1521. La riltima resistencia se organizó en torno de la
plaza de Tlaüelolco, donde estaban los depósitos de maí2. El t€xto anónimo de
Tlatelolco narra: "Poco nos resta... No hacemos más que defender a nuesFas
familias. No se posesionaron de los almacenes, del producto de nuestra tiena. Aquí
esta nuesro alimento. El sustento de la vida el mÍttz (Porti[a, Miguel León, "La
conquista de América Latina vista po los indios)
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El poema esrá compuesto sobre la desolación de la ciudad siúada: É-
Todo eso pasó con nosotros.
Nosotros vimos, estamos esnrpefacos
con esa triste y lamentable suerte,
nos vimos angustiados.
En los caminos están enterrados dardos quebrados;
los cabellos están deqpanamados.
desentejadas e.stán las casas"
ensangrentados sus mu(N.
Vennes aburdan por calles y plazas,
y las paredes están mar¡chadas de sesos reventados.
Rojas están las aguas como si alguien las hubiese teñido,
y, si la bebemos, son agua de salitre.
Golpeábarns los muros de adobe en nuesEa ansiedad
y r¡os rcsüaba por herencia una red de agujeros.
En los escudos estaba nuestro resguardo,
mas los escudos no detienen la desolación.
Hemc comido pan de colaín,
herps masticado grama salitnosa,
pedazos de adobe, lagartijas, ratas"
y tierra en polvo y además los vernres.
Comemos la carne cuando mal había sido colocada sobre el fuego.
Una vez cocida la came, de allí la arrebatan, la comían en el fuego misrno.
¿Quién no descubre ahí el mismo acento del profea Jeremías delante de Je¡usalém
sitiada y devastada?
I-a lengua del lactante se pega al paladar, por causa de la sed-
I¡s crian¡ras reclaman pan y nadie les da"
Los que se nutrían de manjares deücados, tambaleaban pu las calles.
Los que fueron educados en la ostentación, tiene el estiércol por lecho Gma#9.
La experiencia siguiente a la devastrción y a la muerte fue la de la riste suerte
de los sobrevivientes: pillaje de lo que sobró, violencia sobre los
prisioneros, violación de las jóvenes, venta como esclavos, desnudamiento y
humillación. El mismo cronista indígena narra la escena desconcertante: "Cada uno : !-
de nosoEos recibió un precio. Precio del jóven, del sacerdote, del niño y de la
doncella. Basa: el prccio de un pobre era solo dos puñados &rrluíz" solo diez tortas;
nuestro precio era solo diez lortas de grama saliEosa" (ibid., p.42).
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"Y cuando ellos fueron hechos prisioneros, fue cuando la población comenzó a
sali¡ a ver dónde establecerse. Y, al sali¡, iban andrajosos, las mujercillas llevaban
las carnes de las caderas casi desnudas. Y por todos los lados los cristianos
examinaban. Les abrían las ropas, por todos ius i¿.l's les pas:rban l:s manos, por
sus orejas, por sus senos, por sus cabellos.
... El que era gran capitán, el que era gran varón solamente anda por alla y no
viste sino andrajos. De igual modo, las mujeres; solamente llevan en sus cabezas
rapos viejos e hicieron sus ropas con piezas de va¡ios colores. Por esto están
afligidos los principales y de eso hablan unos con otros: perecemos por la segunda
vez". (p.44).
Hay aún un cántico triste sobre la Conquista compuesto probablemente en
1523, donde ya se entrevé lo inemediable de la Conquista sobre el destino de la
nación mexicana;
Llora( amigos míos,
entended que, con estos hechos,
perdemos la nación mexicana"..
(ibid., p.48).
La conquista es un trauma, una pesadilla que se abatió sobre los pueblos
indígenas de América latina. La experiencia básica de estos pueblos es la del
encuentro con la destrucción. La herida hasta hoy no ha sido curada. Para ellos no
hubo la vuelta del exilio, como p¿ra el pueblo hebreo. Peor, continúan exilados
dentro de sus propias parias.
A la violencia de la conquista siguió para el resto de los sobrevivientes, una
segunda experiencia: la de la conquista espiriaral.
Para narrar esta segunda experiencia, desde el punto de vista indígena,
escogemos oEo texto xzteca. Se tata del diálogo de los primeros misioneros con los
sabios indígenas, sacado del übro coloquios de los doce. En ls24llegaron a Nueva
Esperanza (así fue bautizado el antiguo imperio de los Aztecas y tierras adyacentes),
los primeros misioneros. Eran doce franciscanos. Ellos comenzaron a catequizar en
el patio del convenüo de San Francisco, construido enre las ruinas de Tenochtitlán.
"Condenan violentamenle las antiguas creencias religiosas. Así que los frailes
terminan la amonestación, se pone de pie uno de los señores principales y,
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"con cortesía y afabilidad", manifiesta su disgusto al ver así atacadas las
costumbres y creencias tan estimadas por sus ancesEos. Confiesa no ser un
sabio, pero afirma en seguida que aún viven algunos maestros, entre los
cuales cita a los sacerdotes, a los astrólogos, los cuales guardaban los
antiguos libros de pinturas, ellos podrían responder a los frailes' (ibid., p. r9).
El discurso de los misioneros, negando la otalidad del mundo cultural indígena
y sobre todo su experiencia espiritual, desconcierta y choca a sus interlocutores,
tanto más que los Aztecas tenían un alto concepto de sí mismos. Se consideraban
un pueblo superior. Tenían orgullo de su cultura, de su raza, de su lengua, de su
tradición. Daban a su propia lengua el nombre de "nahuatl", que significaba
armonía, cosa bonita. Comparaban su sonoridad al batir de las alas del colibrí. El
colibrí era, para ellos, lo que había de mas bello, leve y armonioso, en colores y en
movimiento. Era el ave sagrada y su lengua era también sagrada Las otras lenguas
eran consideradas "lenguas ruines".
Este mismo concepto de Lengua "buena" y lengua "ruin" lo vamos a encontrar
aquí en Brasil. En el área amazónica los misioneros bautizaron la lengua por ellos
organizada y colocada por escrito, tomando por base el tupi como neegatu (nheen =
lengua y gatu = buena). En cambio la lengu4 de los indios de la Isla de Marajó,
trabada y difícil depronunciarse, era considerada por Vie¡a corno "nheengaíba", esto
es, lengua ruin (nheen = lengua y gaíba = ruin).
En el Penú, los Inca llamaban su lengua "quechua", esto es, lengua del hombre,
para significar que su lengua era buen4 humana"
En el diálogo de los sabios indígenas del Tenochtitlán con los misioneros
franciscanos, hay conciencia de la desigualdad en que se instaura la convenación,
después del desastre militar y político del pueblo, la destrucción de su ciuda( de su
gobierno y de sus templos. Hay conciencia también del riesgo al que se exponen en
este choque, no tanto militar sino ideológico, y de las preguntas cruciales que están
enjuego:
- "Vosotros dijisteis que nosoEos no conocenros al Señor que está delante y con
nosoEos"
"Dijisteis que no eran verdaderos nuesüos dioses..."
"Y ah$a, ¿desruiremos la antigua regla de vida?"
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Bastan algunos párrafos de este diálogo desigual, al mismo tiempo altivo y
pleno de humanidad y de fe los sabios üLt*as,paracomprender lo que está en juego:
... Y, ahora, ¿qué es lo que diremos?
Qué es lo que debemos dirigir a vuesüos oídos?
¿Somos acaso alguna cosa?
Somos t¿l solamente gen0e común...
A Íavés del intérprete respondemos,
devolvemos el aliento y la palabra
del Señor que está delante y con nosotros
por causa de él nos aventuramos,
por esto nos lanzamos en el peligro...
Tal vez para nuesúa perdición,
es solamente allí que seremos llevados.
Pero adónde deberemos ir ahora?
Somos gente simple,
somos perecederos, somos mortales,
déjenos, pues morir,
déjenos perecer, pues nuestros dioses ya están muertos.
... Vosoros dijisteis
que nosotros no con@emos
al Señor que está delante y con nosoEos
aquel de quién son los cielos y la tierra.
Dijisteis
que no eran verdadercs nuestros dioses.
Nueva palabra es ésta
la que hablais,
por causa de ella estamos perurbados,
por causa de eüa estamos incomodados.
Porque nuestros progenitores,
los que existieron, los que vivieron sobre la tierr4
no hablaban de esta rnanera-
Ellos nos dieron
sus nonnas de vida,
ellos tenían sus dioses por verdaderos,
les prestaban culto,
alababan a los dioses.
Ellos nos enseñaron
todas sus formas de culo,
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todos sus modos de alaba¡ (a los dioses).
Por esto, delante de ellos, nos aproximamos la tierra a la boca,
(por ellos) sangramos,
cumplirnos las promesas,
quenurmos copal (incenso)
y ofrecemos sacrificios.
Era docrina de los antepasados
que son los dioses por los cuales ss vivs,
ellos nos merecieron (con su sacriñcio nos dieron vida)
... Y, ahora ¿nosoEos
destruiremos la antigua vida?
la de los chichimecas,
la de los toltecas,
a la de los acolhuas,
Ia de los tecpanecas?
Nosotros sabemos a quién se debe la vida,
a quién se debe el nacer,
a quién se debe el engendrar,
a quién se debe el crecer,
cómo se debe invocar,
cómo se debe rogar.
escuchad, señores nuestros,
no hagáis algo a vuestro pueblo
que le cause la desgrrci4
que lo haga perecer...
Al mismo tiempo que ellos pedían a los misioneros que nada hicieran que les
causara desgracia o que hiciera perecer al pueblo, tenían conciencia áe las
consecuencias i¡remediables de la conquista espiritual:
... déjenos, pues morir,
déjenos perecer,
pues nuestros dioses ya están muerüos.
cuando mueren los dioses, los hombres no tienen más por qué continuar
viviendo. t lo más imporunte de la vida, es la razón y el sentidó de üvir. por eso,la-reflexión dura y punzante de un jefe indígena en el penú, refiriéndose a los
misioneros: "Los españoles n(x matan por fuerá; ellos nos matan p,or dentro..
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Si la experiencia de la Conquisu fue la experiencia de la desrucción física, la
experiencia de la conquista espiritual, de la manera como fue conducida, representó
la destrucción de la razón de vivir, la muerte interior del mundo y del hombre
indígena. Tanto más que la religión estaba ligada a la experiencia colectiva de las
fiestas y del culto, de las danzas, de los lugares sagrados y üodo esto fue desruido.
Estamos en el lado opuesto de la amonestación paulina en el areópago de
Atenas: "Atenienses, veo que sois los más religiosos de enEe los hombres...
Enconré inclusive un altar con una inscripción: "Al Dios desconocido". Pues bien!
Estoy justamente aquí, para anunciar este Dios que adoráis sin conocer" (At
17,22-23). Pablo parte de la experiencia espiritual de los atenienses y, sin romper
con sus raíces, les anuncia el Dios desconocido que ellos ya veneraban antes
de conocerlo. También en su trabajo apostólico, se obliga a convertirse a la cultur4
a las costumbres y a las indagaciones de aquellos a los cuales se dirige: "Pa¡a los
judíos, me hice judío, a fin de ganar a los judíos. Pa¡a los que estiín sujetos a la
Ley, me hice como si estuviese sujeo a la Ley -si bien no estaba sujeo a la Ley-,
para ganar a aquellos que están sujetos a la Ley. Para aquellos que viven sin la ley,
me hice como si viviese sin la ley. Para los débiles, rne convertí en débil, a fin de
ganar a los débiles. Me volví todo para todos, a fin de salvar a algunos a toda
costa". (lcor 9,20-22).
12. Testimonio maya.
En el área maya, sea de la península de Yucatán, sea de las tierras altas de
Chiapas, en el sur de México, continuando por el territorio quiché en la actual
Guatemala, vivían los pueblos Maya, ya divididos y debilitados en la época de la
Conquista. Hasta aquellos habían llegado los ecos de los hechos de la conquista de
Tenochtitlán. Cuando los españoles se aproximaban aI árey en 1524, hubo mucha
discusión: ¿Debían o no recibi¡los? ¿Debían enfrentarlos, defendiendo su vida y
liberta{ o intentar salvar la vida, pagando un tributo y sometiéndose? El debate
religioso también se instaló. Nos llegaron los relatos a través de los Análisis de los
Cakchiqueles y también de los poemas y escrios de Chilam Balam.
Algunos textos son como prcmoniciones proféticas, advi¡tiendo al pueblo de los
rnales que van a sobrevenir con la llegada de los "extranjeros de barbas rubias".
Mientras en México, Cortés y su comitiva, son confundidos con el retorno de
Quetzacoatl y trat¿dos como mensajeros de los dioses, entre los Maya de Yucatán ya
existe un rabajo de desmitificación y los españoles entran en la categoría
despreciada de los "dzules", los extranjeros.
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En la profecía de Chumayel y Tizimin se anticipa un cuadro de lo que
significará la llegada de los exranjeros de ba¡bas rubias.
Ay! Enristezcamosnos, poque llegarán !
Del Oriente vendrán,
cuando lleguen a esta tierra los barbudos,
los mensajeros de la señal de la divinida4
los exEanjeros de la tiena
los hombres rubios...
... Ay! enristezc¡rmos poque llegarán!
Ay! de Itrá, Chamári del aguq
pues westros dioses ya no los protegerán más!
Este Dios verdadero que viene del cielo
sólo el pecado hablará,
sólo el pecado será su enseñanza-
Inhumanos serán sus soldados,
crueles sus peros bravos.
... Ay de vosotros
mis hermanos Menores,
que en el7 de Ahau Kanrn
veÉis excesodedolor
y exceso de miseria
por el tributo reunido
con violencia,
y antes de todo la rápida entrega
Diferente tributo mañana
y acabada la mañana, dréis;
esto es que vienen , hijos míos!
Preparaos para soportar la carga de la miseria
que viene sobre westros pueblos... (Ibid., pp. 6l'62).
En este cuadro está presente la tristeza que irá a abatirse sobre las poblaciones
con la llegada de los exnanjeros, o el desfallecimienüo de sus dioses frente a la nueva
religión, a la inhumanidad de los soldados y las miseria resultante del tributo :
arrancado con violencia y exigido con rapidez.
En la profecía de Chilam Balam de Chumayel, ya está colocada la cuestión del
cristiu¡ismo de los españoles de manera clara
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Nos cristianizarán
más no harán pasar de un dueño a oFo como animales.
Y Dios está ofendido con los "Chupadores" (Ibid., p.64).
Hay aún otro texto más duro y explícito, tomado del Libro de los Linajes del
mismo Chilam Balam:
En el 11 Ahau se comenzó el cálculo porque se estaba en este Katum cuando
llegaron los Dzules, los exganjeros, los que venían del Oriente cuando
llegaron. El cristianismo, entonces, también comenzó. Por el Oriente
completa su curso. Ichcansihó es el asento de Katun...
Solamente por el tiempo loco, por los locos sacerdotes, fue que entre nosotros
se introdujo el cristianismo. Porque muchos cristianos aquí llegaron con el
verdadero Dios: más ese fue el principio de nuesEa miseria, el principio del
tributo, el principio de la limosna, a causa del cual salió la de discordia oculta,
el principio de las luchas con ¿¡rma de fuego, el principio de los atropellos, el
principio de los despojos de todo, el principio de la esclavitud por las deudas,
el principio de las deudas castigadas en las costillas, el principio de la
continua riña, el principio del padecimiento. Fue el principio de la obra de los
españoles y de los padres, el principio de utilizar a los caciques, a los
maestros de escuela v a los fiscales.
Por ser criaturas pequeñas, los mozos de los poblados eran martirizados!
Infelices, pobrecillos! Los pobrecillos no protestaban conüa aquel que, a su
buen placer, los esclavizaba. el Anticristo sobre la tierra., tigre de los
pueblos, gao salvaje de los pueblos, chupador dei pobre indio! Pero vendrá el
día en que las lágrimas de sus ojos llegarán hasta Dios y bajará la justicia de
Dios de un golpé sobre el mundo. Verdaderamente es la voluntad de Dios que
vuelva Ah-Kantenal e Ix-Pucyolá para sacarlos delafaz de la tierra (bid., pp.
65_66).
Concluimos con una poema que contrapone los dos tiempos, antes y después
que los dioses fueran abatidos, describiendo el cotejo de males físicos y esípiituales
taídos por los españoles . Entre éstos estaba el miedo, la negación otal del mundo
índigena, cuya flor fue desnuído para que sobreviviese la flor del conquistador, el
cuerpo curvado, la prohibición de levanta¡ los ojos y de caminar con la cabeza
erguid4 las innumerables dolencias: fiebres, virueladolor de huesos, que invadirán
los cuerpos subyugados de los indios.
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Es un poema recogido en el Libro de Chilam Balam de Chumayel:
Entonces todo era bueno
y entonces (los dioses) fueron abaúdos
Había en ellos sabiduría.
No había entonces pecado...
No había entonces enfermedad,
no había dolor de huesos,
no había fiebre para ellos,
no había viruelas...
Recüamente e.rguido iba su cuerpo entonces.
No fue así que hicieron los azules
cuando llegaron aquí.
Ellos nos enseña¡on el miedo,
vinieron hacer que las flores se marchit¿ran.
Para que su flor üviese,
da¡laron y engulleron nuesta flor... (Ibid., p. 60).
13. Testimonio inca.l-aconquista del penú es post€rior a la de los Azteca y de
los Maya. Allí también había un gran imperio que se extendía por más de cuatro
mil kilómeros, del sur de colombia hasta las márgenes del río Mali, en chile
cental. El imperio de los Inca era llamado Tahuantinsuyo "la üerra de los cuaüo
cuadrantes o caminos del mundo"- y tenía por cenEo jl cuzco, donde estaba el
templo del Sol.
El encuentro enEe el conquistador Pizano y el Inca Atahualpa también se realiza
a través del intercambio de presentes, pero bien pronto la raición, la codicia, la
prisión del Inca y su muerüe repiten la tragedia mexicana.
Nos inüeresa el ¡elato que nos da de la conquista Felipe Guamán poma de
Ayala. "Descendiente de los señores de Ailanca Huanáco, n'¿ció en 1526, ya que,
según su propio testimonio, t€nía 88 años de edad en 1614. euechoa de p*o
lnaje' olentó siempre al lado de su nombre cristiano los de Guamán (hatcón) yPoma u Puma" (Ibid., p. 93).
Escribió este libro fascinante que es "La crónica y Buen Gobiemo", una
verdadera enciclopedia del mundo quechua, de la conquiita espanoh y de la sutil
resistencia reügiosa y culÍral, cuando no armaba de ü nación quechua. su obra
viene acompañada de más de 300 diseños, que, por sí solos, noi du' una visión
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conmovedora de la tragedia índigena. Toda su obra, los manuscritos que pesan las
mil páginas y los maravillosos üseños sólo fueron publicados por primera vez en
\936. (pae92).
Transcribimos, en la raducción del español precario e incorrecto de Poma de
Ayala, la narrativa del encuentro de Pizarro, acompañado del franciscano fray
Vicente Valverde, con Atahualpa, para tener entonces algunos breves cometa¡ios
sobre el episodio y la figura que lo acompaña.
El Inca Atahualpa se dirige a Cajamarca con su corte y 100.000 indios para el
encuentro con Piza¡ro. Los españoles, sin embargo, ya habían tomado posición en
todos los puntos altos y estratégicos de la plaza, donde se daría el encuentro.
Guamán narra así el diálogo inicial:
' Y luego comenzó Don Francisco Pizarro y Don Diego de Almagro a decirle
con el intérprete Felipe, indio de Guancabilca. Le dice que era mensajero y
embajador de un gran señor y que fuere su amigo, que solamente a eso venía-
Respondía muy atentamente a lo que decía Don Francisco Pizarro y a lo que
decía el interprete, el indio Felipe. Respondía el Inca con majestad y decía que
será verdad que de tan lejos venía a anunciar que pensaba que será gran Señor,
mas no tenía que hacer amist¿4 que también él era gran señor en su reino.
Después de esta respuest¿ entra fray Vicente, llevando en la mano derecha una
cruiy en la izquierda el breviario. Y dice al ücho Atahualpa Inca que también
él es embajador y mensajero del ono señor, muy gran amigo de Dios, y que
fuese su amigo y que adorase la cruz y cfeyese en el evangelio de Dios y que
no adorase, que todo el resto era cosa de burla-
Responde Atahualpa Inca y dice que no tiene que adorar a nada sino al sol que
noniu .u.r", ni sus guacas y dioses (que) también tienen su ley: aquello
guardaba. Y pregunó el dicho Inca al fray Vicente quien se lo había dicho.
Responde fray vicente que eso lo había dicho el Evangelio, el libro. Y dice
Atahualpa: "Deme el libio" y lo tomó en las manos; comenzó a hogear dicho
libro. Y dice el dicho Inca que, como no me dice nad4 ni me habla a mí el
dicho libro, hablando con gran majestad, sentado en su trono' arrojó el dicho
libro de sus manos, el dicho Inca.
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corno Fray vicenüe ordenó y dijo: Acudan aqui caballeros, estos indios
gentiles están contra nuestra fe! Y Don Francisco pizarro y Don Diego
Almagro, por su vs¿, ordenaron y digeron: Ataquen caballeros, estos infieles
están conra nuestra cristiana y nuesro Emperador y rey; ataquénnsloe.
Y así luego comenzaron los caballeros a disparar sus arcabuzes e hicieron una
escanmuza y los dichos soldados comenzaron a rnatar indios como hormigas
y con espanüo de a¡cabuzes y ruidos de cascabeles y de las armas y se veía al
primer hombre jamás visto, y llena de indios la plaza de cajamarca. se
dern¡mbaron las paredes del cerco de la plaza de cajamarca. y se mataron entre
ellos, de aprctarse y pisarse y tropezar en los cabildos; morían tantos indios
que no se podían contar. Del lado de los españoles rnurieron:cincopersonas;de
su voluntad, poque ningún indio se arevió contra ellos,llanos de espanto.
Dicen que también estaban enEe los indios muertos,los dichos cinco españoles.
Deben haber andado tanto como indios, deben haber tropezado los dichos
caballeros.
Y así Don Francisco Pizarro y don Diego de Almagro aprandieron al dicho
Inca Atahualpa, en su trono. l¡ llevaron sin herirlo y estaba preso con
algunas esposas y guarda de españoles, juntoal capitán D. Francisco pizarro.
Q,r¡edó muy triste, desconsolado y despojado de su majestad. sentado en el
llano, privado de su t¡ono y rcino" (ibid., pp. 108-109).
El texüo ingenuo del indio poma recoge de manera elocuente la escena de
cajamrca y el trágico malentendido que se establece entre eslos dos mundos, el de
los españoles y el de los Incas. En el grabado que ilustra la escena, el Inca está
sentado en su trono en primo plano, rodeado por su guardia dejando ver por derás el
mar de cabezas indígenas que lo acompañan. En un plano inferior, de pie, están
Pizrro y Almagro de un lado y fray vicenle, empuñando la cn¡z y el evangeüo de
9ry. Enre el Inca y los españoles está, sin embargo, Felipe, el indio linguista elintéryete.
r-os "linguas", en todo el proceso de conquisa y evangelización, ocuparon una
posición central. Fue así "MalinEin" en la conquisa de México. cuando cortés se
9tlqL a México, recogió eri las costas de yucatán a Jerónimo de Aguilar, que allí
había naufragado añoe ant€s y que convivía con los indios Maya- Más adelante, en
la costa recibió de presente veinte esclavas indíganas. Entre ellas estaba Melintzin o
Malinche. Esta hablaba maya, pero también la lengua de los Aztec4 el natruatl. Así
se estableció el eslabón perfecto para la comprcnsión. Cortés hablaba en español
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con Aguilaf, que traduce en maya para Malinche. Esta se dirigía en nahualt a los
Aztsca. Ella fue la figura central del proceso. En el Penú es el indio Felipe' y Ia
ilustración exprcsa esta cenralidad suya en el sistema de comunicación.
El Inca se comportó con altivez, diciendo que no se veía obügado a volverse
amigo del rey de España pues t¿mbién él era un gran rey en sus dominios.
Fray Vicente también se presentó como mensajero, no sólo del rey, sino
también de su Dios, el único y verdadero, que debía ser adorado, mientras que los
otros dioses nada valían. La prueba de lo que decía estaba en el übro de los
evangeüos. Al ver que el libro nada le hablaba, Atahualpa hombre de culh¡ra oral,
lanzó el übro al suelo.
A la palabra de Fray Vicente: "Ataquen caballeros a estos infieles.... que están
contra nuesEa cristiandad y nuestro emperador y rey"..." comenzó la carnicería de los
indios bajo las patas de los caballos, los tiros de los arcabuzes y el pánico que se
apoderó de la multin¡d-
Guamán demuestra finalmente como los mal atendidos del lenguaje y de las
visiones del mundo sobrepasan el encuenEo de Cajamarca.
La figura siguiente que continúa ilusrando el texto muestra al Inca ya no en el
trono en la gran plaza, sino en la prisión, sentado en el suelo y con grilletes en los
pies. Un poco arriba, ya no Pizarro, sino un simple soldado español armado está
sentado, montándole guardia.
Una vez más está representando el result¿do de la conquista armada y de la
conquista espiritual: la masac¡e, el despojamien0o, la reducción del indio y, en el
caso, de su rey y emperador, a un prisionero humillado y después llevado
injustamente, en una farsa de proceso, al cadalso.
Guamán concluye aon una punta de ironía lanzada a los cristianos, al na¡rar la
muerte de Atahualpa: "Y así fue la causa para que le matasen, gorti¡seri lacabeza, a
Atahualpa Inca y murió mártir, cristianamente en la ciudad de Cajamarca, acabó su
vida".
Murió mártir y cristianamente el primero de entre los Inc4 pero no los
españoles y los frailes que lo acompariaban. Sobre ellos el juicio de Guamán es
implacable. Los españoles se desparramaron por el país," ... buscando cada uno de
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sus ventajas... haciendo grandes males daños a los indios, pidiéndoles oro y plat4
sacándoles sus vestidos comida; y ellos se espant¿ron por ver gente nueva nunca
vista, se escondían y huían de los cristianos". "... Como después de haber
conquistado y de haber robado comenzafan a tonuf a las mujeres y doncellas a
viola¡las y, si no querían las mataban como cachorros y castigaban sin temor de
Dios ni de la justicia. No habíajusticia" (Ibid., pp. 113 y 114).
En su lenguaje sufrido de indio quechua que tiene que asimilar la lengua del
conquistador, que se cree cristiano y por esto rnismo tiene alta conciencia de la
radicalidad del evangelio, Guamán construyó un testimonio incomparable de lo que
fue la Conquista. Al mismo tiempo, a partfu de su fe cristiana, descubrió más
cristianismo en el indio magullado, en el rey condenado injustamente que en los
funcionarios, magis6ados y padres españoles, cuyo Dios era el oro y la plata.
2. Los muchos caminos de la evangetización en el Brasil
Esacasean, en el Brasil, los testimOnios directamente indígenas sobre el proceso
de evangelización. Encontramos un ejemplo en el discurso del gran jefe de los
Tupinambá, Japi-Acu, dirigido a los franceses, que llegan al Marañón en 1612. El
discuno fue recogido por Claude d Abeville, capuchino frandés que acompariaba la
expedición. Japi-Acu da la bienvenida a los franceses y dice que se alegra por haber
Eaído "Pai" y profetas p¿¡fa que los intruyesen en la ley de Dios. Por 060 lado,
critica la manera con que los "malditOs peró", esto es, los portuqueses' intentaban
imponerles el cristianismo. Oigamos a Japi-Acu:
"De lo contrario estoy grandemente satisfecho con el hecho de que nos han
faído Paí y profetas, pues los maldi¡os p€ro que tanto mal nos causaron no
hacían otra cosa sino censurarnos. Por no adorar a Dios. Miserables! Como
podríamos adorarlo, Si no nos enseñaban antes a conocerlo y a adorarlo?"
(Claude d Abeville, "Historia de Missao dos Pad¡es Capuchinhos na Ilha do
Maranhao e terras circunvizinhas, Ed- Itatiaia, Belo Horizonte/EDUSP, Sao
Paulo, 1975, p. 60).
Q¡rien no descubre en el discurso indignado de Japi-Acu el eco de las palabras de
PablO en la carta a los Romanos? "Y como podrían creer en aquel del que nada
oyeron? ¿Y cómo podrían oir si no se les predicó? (...) Pues la fe viene de la
predicación..." (Rom 10, l4b. l7a).
Y Japi-Acu continúa su discurso, en una bella profesión de la fe que
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encontramos en otros testimonios indígenas, como en el de Garcilaso de la Vega,
en el Peni, donde los indios insistían en que también ellos adoraban al mismo y
único Dios, creador de todas las cosas:
"Sabemos tan bien cuanto ellos que hay un Dios que creó todas las cosas, que
es bueno y que nos da alma inmortal. Creemos sin embargo, que por causa de
la maldad de los hombres y para castigarnos, Dios mandó el diluvio y de este
castigo escaparon un buen padre y una buena madre de que descendemos todos.
Eramos una sola nación, vosotros y nosoEos; pero Dios, tiempo después del
diluvio, envió sus profetas de barbas para instruirnos en la ley de Dios..."
(ibid., p. 60).
Aún sacando del discurso de Japi-Acu una posible contaminación de ideas ya
oídas de los portugueses cristianos, o hasta un mismo "arreglo" en los términos por
parte del fraile capuchiño, que anota sus palabras a través del intérprete, el discurso
del jefe tupinambá no deja de ser un importante testimonio sobre la visión indígena
acerca de la evangelización. De un lado, la protesta conEa una religión impuesta a la
fiierza, sin que al menos se den el nabajo de volverla comprensible a los indígenas;
de otro lado, la reivindicación de que también ellos poseen su radición reügiosa tan
respetable y buena como la de los blancos: "Sabemos tan bien cuanto ellos que hay
un Dios que creó odas las cos¿rs..."
Sin podemos valer de otros testimonios, decidimos describir brevemente,
diferentes momentos de la propuesta evangelizadora de los jesuitas que llegaron al
Brasil en 1549. Escogemos a los jesuitas porque son ellos los principiles
responsables por el anuncio del evangeüo a los pueblos indígenas, sin desconocer la
inmensa labor desenvuelta también por los franciscanos, carmelitas, mercedarios,
por laicos y por el clero secula¡, por los propios indígenas convertidos, t¿l vez los
mejores y más importantes evangelizadores de sus hermanos.
De entre los jesuitas, escogemos a Nóbrega, por ser el primer provincial y por
los rumbos que imprime al rabajo de la Companñía y del propio Gobierno
colonial, influyendo junto al rey y sobre todo juno al gobernador general Mem de
Sá.
Seleccionamos cuatro momentos, ilustrando cada uno con textos extraídos de las
cartas de Nóbrega"
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2.1. Cauqrcsisinicial.
Nóbrega llega a Batría con sus compañeros, el29 de marzo rle 1549. Doce días
después, el l0 de abril, escribe a su provincial, Pe. Simón Rodríguez. En esta carta
de prirnras impresiones, él esboza ya todo un cuadro de la vida de los portrgueses e
indígenas, y de sus propósios misioneros. Tiene una visión positiva de los indios y
negdiva de los panrgueses:
'Solanrente tento que hay mal ejemplo en nuesEo cristianismo que se les da
(a los indios) y hay hombres que hrce...X años no se confiesan, y me parece
que ponen la felicidad en tener muchas rnujeres" (Serafim Leite, Monumenta
Brasilire I (1538-1533), Roma, 1956, p. 114/11).
"De los srcerrdotes oigo cosas feas" (ibid-, p.ll4ll2).
"El Fe. I-eopardo Nunes lo mandé a las Islas y a Puerto Seguro, a confesar a
aquella gent€ que tiene nombre de cristianog potque me dijeron, de las muchas
miserias..." (ibid., p. 114/10).
En carta del9 de agoslo al mismo Padre Simón Rodríguez, cuaro meses
después de su llegada Nóbrcga confirma y precisa su impresión sobre la
sin¡ación de la tiena, bajo el punto de visa religioso de 4uellos que se dicen
cristianos. Resume los pecados al campo famiüar y al de la esclavización de
los indios.
"En esta tien4 hay un gran pecadq que tienen los hombres, casi todos, a sus
negfas (mujeres inügenas) pu marrcebas, y otras übres que pidan a los negros
¡nr mujeres, según la cos$mbre de la tierra, que tienen muchas mujeres. Y a
éstas dejan cuando les parece, lo que es gran escándalo para la nueva Iglesia
que el Señor quiere fundar. Todos se excusan que no tienen mujeres (blancas)
con quien casa$e y conozco yo que se casarían si hallasen con quien..." (ibid.,
p. rr9t2).
Sobre la escalvizrcióq añade Nóbrega:
"Escribí a VR. acerca de los asalos que se hacen en esta tierq y apenas se
halla acá un esclavo que no haya sido tomado por asalto, y es de esta rnanera
que hacen p¡rces con los Negros para les traigan a vender lo que tengan y por
engaño llenan los navíos de ellos y huyen con ellos; y algunos dicen que lo
pueden hrcerporque los Negros ya han hecho mal a los cristiuros.
... de manera que los primeros escándalos son por causa de los cristianos..."
(ibid., pp. lzl-l2r.
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Acerca de los indios, al contrario, traza Nóbrega un cuadro optimista. Después
de decir que el hermano Vicente Rijo enseña la docrina a los niños y que éste es un
buen método para atraer a los indios, concluye: "...los cuales tienen grandes deseos
de aprender y, preguntados por si quieren, mostrr¡ron deseos" (ibid., p. ll0l4).
"Si oyan tañer a la misa ur seguida acuden y hacen todo lo que nos ven hacer,
se sientan, se arrodillan, se golpean el pecho, levantan las manos al cielo..." (ibid.'
p. ll/5).
Comparte con Pedro Yaz de Caminha y con Cristóbal Colón la idea de que los
indios no tienen una religión, pues no descubre, como en el oriente (de donde
llegaban las descripciones de los misioneros en la India), grandes templos y
divinidades esculpidas, mal sospechando toda la compleja religión inügena y el
papel fundamental de maracás, de las danzas y de otros rituales: "Es gente que
ningún conocimiento tiene de Dios, ni ídolos, hacen odo cuanto les dicen" (ibid-,
11/6).
"... en muchas cosas (los indios) aventajen a los cristianos, por que viven más
moralmente y guardan mejor la ley de la naturalez{ (ibid., p. 122.15).
Finalmente Nóbrega explicita su Plan misionero: Además de las clases de leer y
escribir, acompáñase de la catequesis a los niños, "... Hemos determinado de ir a
vivir en las aldeas una vez que estemos más 4sentados y seguros, y aprender con
ellos la lengu4 para irlos adocrinando poco a poco" (ibid., p. lUq.
Podemos resumi¡ esta visión inicial, en una crítica al escándalo de los cristianos
por vivir con muchas mujeres y por esclavizar a los indios, a ravés del engaño y de
la guena; en una mirada complaciente y simpática en relación con los indios y en
un proyecto de ir a vivir enEe ellos, en sus aldeas, aprendiendo su lengua y
coshrmbres para evangelizarlos meja.
2.2. Conflicto con el Obispo.
Nóbrega irnaginó que el mejor remedio para los abusos que se cometían en el
Brasil, era la autoridad de un obispo residente en la Bahía: "Es rnuy necesario acá un
Obispo para consagrar oleos para los bautizados y enfermos, y también para
confirmar a los cristianos que se bauticen, o al menos un Vicario General para
castigar o emendar grandes males, que así en lo eclesiástico como en lo secular se
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cometen en esta costa, porque los laicos toman ejemplo de los sacerdotes y los
paganos de todos" (ibid., pp. 123-124t9).
De hecho, después fue nombrado obispo Don Pedro fernandes que venía no de
Goa, en la India, donde había sido vicario general. Llegó a Bahía el 22 de junio de
1552. Muy de prisa er¡tró en graves divergencias con los jesuit¿rs y con Nóbreg4 en
particular, acerca de la pasoral.
Podemos resumir los conflictos en algunos puntos:
a) El uso dc riÍnos, instrumentos y cantos indígenas en la educación de los niños
en el Colegio de los jesuitas en Bahía y también en las celebraciones ütúrgicas.
según el obispo, la función de los padres era desterrar todas las costumbres
bárbaras y paganas, y no aprobarlas ni incentivarlas;
b) el corte de cabello de los niños "a la moda pagana";
c) la confesión de mujeres indígenas a través de intérprete.
Según el obispo, lo que se debía hacer, y él lo hizo, fue imponer pena a los
maridos portugueses para que enseñasen a las indias sus mujeres a hablar en
porü¡gues, pues "... en cuanto que si no lo hablaren, no dejarían de ser paganos en
sus costurnbres" (ibid., p. 362J5).
O El hecho de que los padres construyeren "tantas capillas" en las aldeas indígenas
e hicieran entierros a la moda indígena (cf. carta del obispo al pe. simón
Rodríguez. ibid., pp. 3576-36G).
Nóbrega también escribe al provincial exponiendo sus puntos de vista y su
decepción por la venida del obispo, un mes apenas, después de su llegada: ;'yo
esperaba que con la venida del obispo quedásemos tranquilos respecto a los esclavos
exaltados y que venden los parientes, y ahora estamos en mayor confunsión..."(ibid., p. 370t3).
"Los niños de est¿ casa acostumbraban entonaf con el mismo tono de los
indios, y con sus insúumentos cántigas en su lengua en loor de N. Señor, y con
ello atraían mucho a los corazones de los indios, y así algunos niños de la tierra
traían el cabello cortado a la manera de los indios, que tienen muy poca diferencia de
nuestra costumbre y se hacía todo para gana¡ a todos" (ibid., p. 3?3/g).
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La diferencia fundamental entre el obispo y Nóbrega era el esfuer¿o de los
jesuitas para adaptarse en todo a los indios, para atraerlos, mienEas que para el
obispo, la evangelización consisth en volverlos en to&: en el cabello, en el vestir,
en la langua, en la música, iguales a los portugueses.
23. Cauquzsisenluguesaptados.
l¡s conflictos con el obispo apresuraron, en la mente de Nóbrega, el deseo de
cambiar la manera de organizar la catequesis. Pasó a soñar con un método que no
extrajera más al indio de su aldea que lo sustrayera a la codicia y esclavización del
colono, que no lo sometiera al mal ejemplo de los blancos. El misionero se
trasladaría solo a la aldea indígena, sin alterar en nada la vida indígena, a no ser en lo
que los misioneros consideraban sus "malas costumbres": anropogaña y el tener
más de una mujer.
Nóbrega pidió al rey licencia p¿ua pasar a los lugares apartados y allí vivir y
misiona¡. Encontró resistencia en el rey y el gobernador que decían que podía ir a
predicar en las aldeas pero volviendo siempre a las poblaciones de los cristianos.
Nóbrega argumenteba que así no conseguía frutos y que la única manera de
conseguirlos era pennaneciendo entre ellos.
"... para que vean buenos ejemplos, para que vivamos entre ellos y criemos a
sus hijos desde pequeños en la doctrina y en las buenas costumbres y que, de esta
numera, tengamos certqza de que todos serán buenos cristianos y mejores de lo que
los blancos de aquí. Poco adelanta irles a predicar y volver a la casa, porque aunque
hagan algunas promesas esto no es suficiente para desarraigarlos de sus viejas
cos[¡mbres. Creen en nosobos como creen en sus hechiceros, los cuales a veces les
mienten y en otras aciertan diciéndoles la verdad: y lxrr eso, y como no se va a vivir
entre ellos, no se puede hacer fundamenüo de mucho fruto" (Carta de Nóbrega a
Simón Rodríguez, el 10 de manzo de 1553, ibider& p.4915).
El proyecto de Nóbrega era ir lejos, tiena adenro, en la dirección del Pragua¡
aislado del contacto con los colonos y probablemente del obispo también! La
negativa del gobemador no lo hizo renunciar al proyecto sino que lo obligó a
situa¡lo más cerca. Nació de allí la fundación del colegio de Sao Paulo. El proyecto
era de unapoblación exclusivamente indígen4 separada del litoral y de San Vicente
por las dificult¿des de acceso, representadas po la Siera del Mar, donde por casi 200
años no había más que un camino de los indios, casi impracticable y llamado
cabalmente "camino del padre", una se¡da an el bosque, cuesta aniba peligrosa y
penosa.
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El sueño de Nóbrega se concrettrá más tarde en las reducciones jesuíticas del
Puaguay,en los poblados amazonicos y en otras experiencias misioneras que tenían
por fin crear repúblicas cristianas, sólo de indios y enteramente separadas del
contacto con los blancos. Fue el avance máximo en términos de método misionero.
pero no dejaba de subordinar el mundo indígena al proyecto colonial, aunque los
mantuviese a salvo de su reducción a mano de obra esclava o semi-servil en las
minas e ingenios.
2.4. Persuasün ofucrza en la evangelización.
Estas muchas tentativas para encontrar el camino concreto para la
evangelización, la imposibilidad de ejecutar el proyecto misionero más radical, la
obligación de continuar llevando la catequesis indígena integrada al sistema
económico y social de las villas portuguesas y a su arco económico de ingenios,
haciendas de ganado, pesqueros y tierras de harina van a llevarla cuestión de la
evangeüzación a otra fase.
Frente al creciente rechazo del indio en integrarse a un sistema que lo
desintegraba como pueblo, como comunidad, como cultura y libertad, se coloca el
problema de las fugas, del conflicto y de la violencia.
El misionero que tomaba la defensa incondicional del indio se vio en el cent¡o
de dos conflictos. Su fidelidad estaba con los indios, o con el sistema colonial, con
los de su raza, de su lengua? Viejo dilema en lodos los sistemas coloniales y que
continuó repitiéndose en Africa y Asia hasta nuesros días.
Vamos a ver cómo, en esa nueva coyunhra, Nóbrega se volvió prisionero del
sistema, o, mejor dicho, llegó a ser uno de los teóricos de esa evangelización que no
coloca ya en el cent¡o las necesidades del indio, sino las del sistema colonial, la
necesidad de una paz armada y de brazos para llevar adelante las labores, levantar las
construcciones, cuidar de la defensa. La evangelización y la catequesis se subordinan
más y más a la lógica de la dominación. Las quejas no son más conra los colonos
que asaltan las aldeas indígenas y esclavizaban a los indios, sino contra los indios.
Transcribo la carta de Nóbrega, ya en tiempos de Mem de Sá, que demuestra bien
estra nueva fase teórica y práctica
"Después que el Brasil fue descubierto, y poblado también los paganos
habían matado y comido gran número de cristianos y tomadas muchas naves y
navíos y mucha hacienda. Y aunque los cristianos hayan trabajado por
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disimular est¿ts cosas, tratando con ellos y dándoles los rescates, para su aüvio
y de acuerdo a su necesidad, ni por eso pudieron hacer de ellOs buenos amigos,
no dejando de mata¡ y comer, como y cuando pudieran. Y así hubieran dicho
que los cristianos los asaltaban y los trataban mal, algunos lo habrán hecho
así y otros habrían pagado el daño que éstos hicieran; sin embargo' otros
paganos a quienes los cristianos nunca hanían hecho mal, los tomaron y
comieron e hicieron despoblar muchos lugares y haciendas grandes; y son
tan crueles y bestiales que así matan a los que nunca les hicieron mal,
clérigos, frailes, mujeres, de tal manera' que los brutos animales se
compadecerían de ellas y no les harían mal. Pero son éstos tan ávidos de
cuerpos humanos, que, sin excepción de personas, a todos matan y comen y
ningún beneficio los inclina ni abstiene de sus malas costumbres, antes
p¿Irece, y se ve por experiencia, que se ensoberbecen y se hacen peores con
caricias y buenos üatos. Laprueba de esto es que éstos de Bahía, siendo bien
tratados y adoctrinados, con eso se hicieron peores viendo que no se cÍ¡stigaba
a los malos y culpables de las muertes pasadas; y con la severidad y castigo se
humillan y sujetan".
La solución que va a proponer Nóbrega es la de la guerra, única manera de
sujetar a los indios y de solucionar los va¡ios problemas: el de la mano de obra para
los colonos, el de la catequesis para los misioneros y de las rentas p:¡fa el rey:
"... si los infielei fuesen sometidos o desalojados' como podría hacerse con
poco üabajo y gasto, y tendrían vida espiritual, conociendo a su Creador'
iometiéndose a S.A. y obedeciendo a los cristianos, todos vivirían mejor y
estarían abastecidos y S.A. tendría gfandes fentas en estas tierras".
"Esta gente es tal que no se incüna al bien si no es por el temor y la sujeción,
como se tiene experimentado, y por eso' si V'A' los quiere ver a todos
convertidos, mánáelos a sujetar y debe hacer extender los cristianos tierra
adenro y repartiries ios servicios de ios lndlos enEe aquellos que os ayudaren
a conquistar y señorear, como se hace en otras partes de tierras nuevas y no
sea como sufre la generación pornlguesA que entre lodas las naciones de la
tierra es la más temi¿a y obedeiisa, y está por toda esta costa sufriendo y casi
sujetándose a la más vil y niste gente del mundo"'
Nóbrega termina encontrando también una solución para la cuestión de la
esclavización indígena, con6a la cual tanto se había levantado. Haciéndoles estas
guerri¡s punitivas ó preventivas, autorizadas por el rey, ya no habría escrúpulos en
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las corrcie¡rcias, pues los esclavos serían legales y no habría falta de mano de obra.
I-a lucha por la übertad del indio se convierte en un programa de esclavización legal
del hdio:
"Sujetándose los infieles, cesarían muchas m¡mera¡¡ de haber esclavos mal
habidos y muchos escrúpulos, porque tendrían los hombres esclavos
legítirnos, omados en guera justa, y tendrían servicio y vasallaje de los
Indios y la üerra se poblaría y Nuestro Señor ganaría muchas aknas y S.A.
lendría mucha renta en esta tierra, porque habría muchas creaciones y muchos
ingenios ya que no hay. mucho oro y plata" (Serafín l-eite, Historia da
Companhía de Jesús, Liw. Porogalia, Lisboa/Civ. Brasileira, Río de Janeiro,
1938, tomo II, pp. lf5-117).
Aproximándose el 50 centenário de li Eühngelización de América, es no sólo
oportuno, sino necesario que se haga una revisión honesta y sincera de la
Evangeüzación en el Continente.
Ella va casi siempre acompañada de la intervención de la fuerza, no del
Evangelio, sino del Estado.
La llamada "conquista espirih¡al" fue casi siempre el reverso de la medalla de la
Conquista cmenta y destrucora, apoyada en la codicia del oro y en el deseo de hacer
del indio la mano de obra sewil de las haciendas, ingenios y minas.
4
CUESTIONAMIENTOS Y PERSPECTIVAS
A PARTIR DE LA CAUSA INDIGENA
Paulo Suessr
El reencuentro del cristianismo -la fe crisüana ¡espaldada por una organización
eclesial- con una sociedad indígena es siempre un encuentro de dos culturaS- Para
anunciar el mensaje de la fe de una cultura hacia otra, son necesarias mediaciones
interculturales: la mediación de lenguaje y conceptos, la mediación histórica,
sociopolítica, geográfica etc.La fe y su transmisión -en un diálogo de escucha y
,"rpulstu- no sL da en un vacío cultural. La fe, por su naturaleza, requiere expresión
en prácticas de amor y justicia (diaconía), siempre cultural y socialmente situadas;
en oraciones, celebraciones de ritos y fiestas (liturgia) y en un anuncio de la
esperanza histórica y existencial que nos conmueve (kerigrna).
por o6o lado, no eÍiste una cultura cristianamodeloquetodoelmundohabríade
adopfar para aprender y practicar los artículos de la fe. La Iglesia declara formalmente
su equidistancia de las culturas. En nombre de su universalidad'"enviada a todos los
po"blos de cualquier época y región"- la Iglesia "no está ügada de manera exclusiva
e indisoluble a ninguna raza o nación, a ninguna forma particular de costumbres y a
ningún hábito antiguo o reciente".l Y no sólo la Iglesia; también "el Evangelio",y,
consecuentemente, la evangelización, no se identifican por cierto con una cultura, y
l.
Paulo Suess, nació en Colonia
(Münster) ) y trabaja como asesor
Gaudium et Spes 58.
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son indepenüentes en la relación con todas las cultu¡as .2 El Evangelio y la
evangelización, "independientes en relación con las culturas, son... susceptibles de
impnegrrarlas a todas sin esclavizar a ninguna de ellas".3
- 
I-aafirmación explícita de la equidistania culn¡¡al, de parte de la Iglesi4 delimita
las condiciones formales de un diálogo franco y maduro y de un-a convivencia
pacífica. En la práctica sin embargo, el misionero es un agente de cambios que
interviene en las culu¡ras y en las distintas cuestiones. EI misionero pretende, en
rigor, cambiar el puntal principal en er edificio de gstas culuras, que es la religión.
Esa religión... que "la Iglesia respeta y estima" es, en su manera d" u.. deñciente.
Comporta en si apenas la "búsqueda incompleta', de Dios.4
considerar imperfecta la cultu¡a -o, más espeíficamente, la religión- del otro,
9n sí no constituye una visión etnocéntrica, desde que el agente tenga-conciencia de
laprecariedad de sus propias respuestas reügiosas y de los impaies de su propia
cultura. La imperfección hace parte de la historicidad (temporalidad) y dJ la
corporeidad del hombre. ¿Cuántas conradicciones, en el interiór del cristianismo,
parecen sólo soportables en el insondable misterio de Dios, y cuantas respuesBs
satisfactorias han de quedar aplazadas para el encuentro prometido, c¡¡ra a cara con
nuestro Creador?
En la mayor parte del territorio americano ya no tenemos que optar enEe la
sustiu¡ción o no del puntal principal o de la piedra angular, de li religión, en la casa
indígena. Esa sustitución ocurió, siglos anás, a veces en una casa ya desruida por
el conquistador, con o sin colaboración del misionero. De las ruinas de las culturas
indígenas surgieron nuevas identidades. El potencial liberador y al mismo tiempo
alienante del cristianismo peneró los siglos. para que no hayi más colaboración
con la destrucción de las culturas, de parte de la Iglesia, precisamos
perrn¡rnentemente y en un contexlo pluridisciplinar, cuestionar las antiguas prácticas
y sus justificaciones, a partir de la palabra mayor, del Evangeüo y áe lfpráctica
primera deJesús.S Ñcesitamos cuesrionar y purificar los-medios -también la
2.
3.
4.
5.
Evangeüi Nunüandi 20.
Ibid., 20.
Ibid., 53.
cf. Jost Frker, "o gv¡¡gelho para Israel e os gentios. o problema do caracter
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Iglesia es medio, es puente, es instrurnento- en función de la meta mayor, que es el
Reino.
1. Doctrina patrística
Desde la patrística hasta .hoy, dos doctrinas y prácticas misioneras
concomitantes sobresalen. Una decla¡a que las culturas paganas se encuentran fuera
de la historia de la saivación ¡ nada pueden aportar al cristianismo cualitativamente
ya hecho (actitud integracionista). La ptenitud cuantitativa sería entonces la ta¡ea de
la misión y, si fuera preciso , con la "espada y vara de hierro".6 La oEa corrienüe
admite encontrar en las cllturas paganas luciérnagas de salvación o "centellas de
verdad' (actitud ecléctica). /
con los apologistas griegos, en el siglo segundo, el cristianismo salió del
gueto cultural e inició un proceso, que más tarde seríi Uamado de helenización del
cristianismo. Justino, apologista, filósofo y mártir (+ 165), es el primero que
admite -depués de san Pablo en el Aréopago (At r7,16s) - que tambiém el pasido
pagano está bajo la influencia del Logos/cristo. Justino muesra eso con el tópico
de las "simientes del Verbo", los "logoi spermatikoi", de la escuela filosófica de la
"stoé" (300 A.c.) Estos "logoi spermatikoq conforme la stoé, son una razón
inmanente al mundo, contienen los pensamientos eternos para todo el que ha de
vivi¡.
En la filosofía y éttca de un sócrates y un Heráclito, encóntramos según
Justino, el esperma del logos que Dios inseminó en toda la humanidad. El vaticano
II (Ad Gentes 11; Lumen Gentium 17), Medellín (pastoral popular, 5) y Evangelii
absoluto do cristianismo no Novo Testamento", en Concilium 155 (mayo
1980), pp. 610-20.
Carta de José de Anchieta al 20 General de la Compaúfa de Jesús, Fe. Diego
Laynes, escrita en San Vicente (14-4-1563), en Serafin Leite, "Cartas dos
primeiros jesuitas do Brasil" vol. III Coimbra/Sao Paulo, 1958, p. 554.
Anchieta se refiere al Sl 2,9 y a Lc 14, 25. Desde las Retractationes (II 3l:
CSEL 36, 137) de Agustfn, los teólogos misioneros se refieren al "compelle
inüa¡r" de San Lucas.
Nosta Aetate 2
6.
7.
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Nuntiandi 53 retoman el tópico de las "semillas del verbo" de Justino y su
aceptación selectiva de la cultura pagana.S
Ya Tertuliano (lñ-220), que más tarde rompió con la Iglesia para adherirse a la
secta de los montanistas (207), advierte contra la "sabiduría mundana" de la ñlosofía
pagana: "¿Qué tiene que ver Atenas con Jerusalén, o la Academia con la Iglesia? ¿o
los herejes con los cristianos? Nuestra doctrina viene del pórtico de Salomórli9
Después de Jesucristo y del evangelio, él rechaza la sabiduría y pedagogía de los
filósofos. cultura pagana y Evangelio se excluyen, como se excluyen la idolaría y
el ser cristiano.lo
En Didascalia Apostolorum -una doctrina redactada por un obispo a mediados o
fines del siglo III- leemos: "Evite todos los übros de los paganos. usted ¿qué tiene
que ver con palabras o leyes extrañas o con profecías mentirosas, que desvían a losjóvenes de la fe?"ll La cultura pagana no consiguió mejorar la humanidad- por eso,
su ethos y su verdad se han visto desmentidos. Es la Iglesia lo que vale.
Después de la literatura anti-he¡ética de los apologistas del siglo II, la llamada
Escuela Catequética de Alexandría avarzí más en la helenización del cristianismo.
clemente de Alexandría (+ 215), y más aún, orígenes (+ 253ts4) y sus alumnos
consideraban a la filosofía pagana (gYiega) educadora hacia cristo. por eso, ellos
enseñaban esa filosofia como propedéutica, como pre-evangeüzación. clemente
afirma, em sus "stromata", que los filósofos griegos se ayudaron mucho con la
"filosofía bá¡bara" de los profetas del Antiguo Testamento. En su libro
"Paidagogos", Clemente muestra a Cristo como el verdadero pedagogo, que con su
evangelio reclasifica la "paideia" griega como "pre-paideia": ,rtl sin embargo
insuficiente.
Cf. S. Justino, I Apologla, 46, l-4; II Apologla 7 (8), l-4; 13-3-4; en
Florilegium Patristicum II, Bonn, 1911, pp. 81, 125, 133.
De praescriptione haereticorum, 7, 9s.
Cr. Norbert Brox, "Evaogelium und Kultur in der Spátautik", en Ansgar paus,
Kultur als chirstlicher Auftrag heute, Ed. Butzon Bercker, Kavalaer y
Graz-Viena-Coloni4 1981, pp. 247-3M.
Didascalia Apostolorum I, 6 apud R.H. Connolly, Didascalia Apostolorum
Oxford (1929), 1969, p. 12.
t'
t'
8.
9.
t0.
11.
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En Alejandría, la filosofía gnega rn es rechazada o sólo utilizada oomo un
"florilegio" de "simientes del verbo". La filosofía pagana forma prte del progama
escolr. Es @agogía necesaria para llegar a la enseianza del Evangelio. Basilio de
Cesaréia (33G379), ya un siglo y rdio más tede, argumenta en la misma línea en
su "Exhortación a los jóvenes": como es necesario peparar el paño, antes de tetlirto,
para que el color no salg4 así los cristianos se preparan con las enserianzas de los
paganos para después, asumir firmemente la docrina cristiana.l2 Dice el gran
obispo de Cesaréia que los jóvenes deben actuar conro las abejas: buscar la miel y
evita¡ el veneno.
Eusebio de Cesaréia (+ 339), historiadc, obispo influyente e influenciado en la
corte constantinian4 escribió 15 libros sobre la opreparación evangélica para la
cristiandad". "Lumen Gentium" 16 y "Evangelü Nuntiandi" 53 retoman el
paradigma de la "preparación evangélica" con referencia a Eusebio. Ad Gentes 3
retoma el mismo tópico de la "Pedagogía para Dios" y de la "preparación
evangélica" como referencia a san Irineo, el teólogo más importante del siglo
segundo y obispo de Lyon.l3 Para Eusebio, la cultura griega es la necesaria
"preparación evangélica". Ella forma parte de la economía de la salvación.l4 Por
otro lado, los sabios paganos, sobre todo Platón según Eusebio, sacaron su
sabidu¡ía del Antiguo estarnento.ls
Jerónimo (347419120, el más erudito de los Padres de la Iglesia Latina, vacila
entre la aceplación y la crítica severa de la filosofía y culnna paganas. Se debe tratar
la filosofia griega escribe Jerónimo en una de sus cartas, como la prisionera en el
libro de deuterinomio: rapar sus cabellos, cort¡n sus uñas, cambiar su vestiCo. Sclo
12. "Pros neous", en Migne, PaEologfa serie griega. Cf. L. Schuan, das Nachleben
von Basilius Magpus "Ad adolescentes", Ginebra 1973.
13. Cf. S. keneo, Adversus haerescs, III, l8,l y [Y,6,7, apund J.P. Migne,
Pa[ologfa Graeca, Parfs, 1864-1886, n 7, 932 y 9,0.
Cf. R.M. Granl "Civilizations as a preparation for chrisüanity in thc thought
of Eusebius" en F. Church y T. Georgc, Continuity and descontinuity in Church
history (FS. G.H. Williams), I¡ideo, 1979,9p. 62,f7O.
MJ. Rouet de Journel Erchiridion Pauisticum (EP), 1958, t.66.18.
14.
15.
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después es posible casane con ella q "si ella cesa¡a de agradarte, la dejarás partir
como le prometiste" (Dt 2l,tz- t4¡.16
AgustÍn (354430) llama a los paganos "iniusti possessores" de la verdad. para
el cristiano, toda verdad viene de Dios. También la verdad la sabiduría y la virtud
de los paganos viene de Dios.lT Importante es el tesoro, y no el lugar donde lo
encontramos. Como Dios mandó a los, israelitas que despojaran a los egipcios de
sus "objetos de plata y de_oro" (8x.3,22), así los cristianos deben apropiarse de la
sabiduría de los paganos.lS
A pesar de cist¿s "islas de verdad" -simientes del Verbo, pedagogía para Criso,
empréstio del Antiguo Testamento- que se encuentran en la cultura religiosa de los
paganos, a rigor, es un profundo pesimismo que permea la literanra patrística frente
al paganismo. Lo imperfecto, dice Justino, se debe completar con la luz del Logos
encarnado. El Dios vivo de los crisúanos, que en Jesucristo se volvió palpable, no
estiá hecho por la mano del hombre.l9 Las consecuencias que las generaciones
posüeriores de ahí sacaron, caus¿uon muchos sufrimientos entre los "infieles",justificaron la aplicación de la fuerza y las torturas, prov@aron luchas armadas
conEalos herejes y "guerrasjustas" conga los paganos.
l¡s Padres de la Iglesia mosFaron una gran sensibilidad social como defensores
de los pobres (cristianos, en general).20 En el asunto de la cuestión de los
no-cristianos, sin embargo, predicaron un rigorismo acentuado, no pocas veces
16. Epistula 2L,13,6. Cf. L. Schucan, 1.c., pp. 39-41.
17 - cf. J. wang Tch'Ang Tche, Saint Augustln et les vertus de paiens, Beuchesne,
Paris, 1938.
18. De Doctrina christiana, 2,41, l, en EP 1582/8.
19. Cf. A. Luneau, "Pour aider au dialogue: les péres et les religions non
chrétiennes", en Nouvelle Revue Théologique 89 (1967), pp. 82L-4L y
912-39.
20. Cr. Lco¡ardo Meulenberg, "A questao social no tempo da Igreja aotiga', en REB
45/180 (dic. 1985), pp.663-77. Cr. rb. Michel Molla! Les pauvres au Moyen
Age, Hachete, Paris, 1978; Leonardo Boff, "Do lugar do pobre", Ed. Vozes,
Petrópolis, 1984.
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aprovechado por el poder secular, para subyugar o eliminaf a sus enemigos. con la
"ilbertad' de ia Iglesia constantinianacomenzó la represión conEa los no-cristianos.
Se benefició de la legislación anti-herética de Graciano ,3'15-383 (contra los arrianos
y donatistas) y de Teodosio I 379-395, y suminisró las armas ideológicas para su
persecución. Desde el inicio del siglo V, la pena de muerte fue aplicada contra
maniqueos y donatistas. A partir de entonces, la herejía era caüficada como crímen
conüa la majestad del Emperador.
Hasta hoy, la lglesia, de todas las corrientes- inclusive teológicas, aunque con
análisis yjustificativas diversas- muestra rnás sensibiüdad cuando se trata del pobre
que cuando se trata del otro, étnica y religiosamente diferente. Eso vale también para
el pueblo de las misas dominicales, que asimiló los preconceptos étnicos vigentes
(en la Iglesia y en la sociedad civil) y que no pierde ocasión para reproducirlos
esponttneamente. La defensa de la cuestión universal del pobre parece más
connatural a la lglesia- que agita a su vez, la bandera del universalismo- que las
supuest¿s causa particulares de un sin-número de etnias y reügiones.
2. Reconquista y conquista
En su práctica y en la formulación de su doctrinapafa con el oüo,la Iglesia
siempre recurrió a lOs escritos patrísticos, aunque en el asunto concreto de la
cuestión, las ciscunstancias históricas y el compromiso con el poder establecido
fueron mucho más determinantes que cualquier doctrina de los Padres. A la sombra y
en el sueño del poder universal sobre el "orbis christianus" se hospeda el
exclusivismo salvacionista de la cristiandad, riguroso en sus exigencia, y a veces
ciego en su celo.
[.os dos concilios Lateranenses, de 1179 y de 1215,por ejemplo, ya concedieron
amplios privilegios a los que participaban en la lucha armada contra los herejes. En
la constitución "Ad exstirpanda' (1252), el papa Inocencio IV concedió a la
Inquisición podéres legales para aplicar torturas a los sospechosos de herejía. Tres,
cuatro siglos más ta¡de, en México y Perír, las clgmisiones pafa la extirpación de la
idolatría encontrarán un vasto c¡rmpo de trabajo.2l
Ins teólogos medievales defenderán la apücación de la fuerza contra los herejes.
21. Cf. Pablo José de Arriaga, Ia extirpación de la idolatrla en el Perú, 1621, en
Crónicas pen¡anas de Interés Indlgen4 Biblioteca de Autores españoles, Madrid,
1968, pp. 193-277.
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Tomás de Aquino (1225-lnq pondera que el casúgo corporal de los herejes puede,
si lleva a su conversión representar, al final, un beneficio: "sunt etiam corporaliter
compelendi".2
En su bula "Romanus Ponúfex'de 1454 -por lo tanto,40 años antes de la
conquista de las Américas- el papa Nicolás V concedió al Infante D. Hemique "plena
y libre facultad" para "invadt, conquistar, expulsar, derrotar, subyugar a los
sarracenos, paganos o cualquier ouo enemigo de la cristian¿adl'y - como un tipo de
incentivo fiscal-'él derecho de conducirlos a la servidumbre perpetu4 de confiscar los
bienes y ocupar sus tierrasl23
Los antecedentes históricos del encuentro entre el poder ibérico, la Iglesia
rolnana y los pueblos indígenas de las Américas mostrarán un cuadro de violenci4
aceptada como método de conquista y reconquist4 en nombre del rey y deDios. Fue
la reconquista de Granada de las manos de los moros (sarracenos), en 1492, que abrió
camino para la conquista de las Américas. Históricamente, con raras excepciones, la
misión floreció a la sombra del amparo militar, y marchitó cuando se arriesgó a
conquistar almas sin protección política. Desde san Bonifacio (+754),la Iglesia
canonizó la experiencia del amparo político para la obra misionera.
Las prácticas de la Iglesia constantianina, frente al otro, de la Iglesia de las
cruzadas, de la Inquisición, del colonialismo y, m{5 tarde, de la tolerancia frente a la
esclavitud no fueron prácticas sin amparo docrinal.
Para ranquilizar las conciencias yjustificar las acciones, producirá sus teólogos
y sus doctrinas, sus santos y su moral, sus mártires y su espiritualidad.24 Eran
prácticas teológicamente justificadas con el monopolio del "camino, la verdad y la
vida", con la exclusividad de la salvación a través de la Iglesia y con la
identificación herética de la Iglesia con el reino de Dios. Uno de los primeros
catecismos de América latin4 que sirvió a los "Doce Apóstoles" -franciscanos que
Summa theologica, II a IIae, q. 10. a. 8.
Levy Maria Jordao, Bullarium patronatus Portugalliae Regun, tomos I(1171-1660), Lisbo4 1868, p. 32.
24. sanüago "Matamoros" se transform4 en el inicio de la conquista, en santiago
"mataindios". Tb. San sebasüán era uno de esos santos polivalentes contra
herejes y paganos.
22.
23.
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llegarOn en 1524 a la "Nueva España"-para enseñar a los sobrevivientes del imperio
azteca (destruido en 1521), reza: "del maravilloso nombre de nues6o Señor, y
cuando comenzó su reino en el mundo, que es la santa Iglesia católica".6
Una cierta angustia y severidad paternal por la salvación de las almas produjo
sacrificios humanos sin par entfe los misioneros (al lado de la mediocridad
estatística que forma palte de cualquier grupo humano), y también causó víctimas
entre paganos y neófios. El III Concilio Provincial Mexicano, de 1585, decretaba
"medios rigurosos" contra loS indios que "vuelven sin temor a sus efTores y ritoS
antiguos". "No se imponen penas pecunarias, porque no son dignas de la gravedad
del delito, ni proporcionales a la pobreza de los indios, sino penas corporales eq gue
se muestre que no se quiere otri cosa que el bien y temedio de sus almas". 26 El
celo de emergencia por la salvación de las almas y la magia cuantitativa de las
conversiones posibles produjeron términos medios en la calidad de la catequesis y
evangelización, compromisos con el poder local y alianzas con el sistema colonial.
En el decunir de la hisoria se oyen voces contrast¿nt€s con respecüo al "espÍritu
de la época", pgro que acabaron excluidas como heréticas o integradas como
proféticas. Su eficacia histórica era bastante limitada, porque produjeron apenas
variantes dentro del sistema, y no verdaderas alternativas. Las Casas y Lutero
recurieron ambos al brazo s@ular, al poder disponible en el interior del sistema. El
sujeto histórico de la lucha lascasiana el indiqno tuvo condiciones de levantarse
para establecer un nuevo orden. Así Las Casas apeló al poder establecido
movilizando las conciencias y exigiurdo una nueva legislación. Pero sus exigencias,
que visualizaban el fin de la explotación de los indios, eran exigencias
revolucionarias de un padre, sin movilización posible de los beneficiados y sin
alternativa estructural del poder. Estaban destinadas al fracaso, a pesal de las
victorias (contra Sepúlveda y con las Leyes Nuevas).
"Coloquios y doctrina cristiana con que los doce frailes de San Francisco
enviados por el papa Adriauo Sexto y por el emperado Carlos Quinto,
convi¡tieron a los indios de la Nueva España en la lengua mexicana y espaiola,
"en Juan Guillermo Durán, Monumenta Catechetica Hispanoamericana, vol. I
(siglo XVI), Facultad de la PUC, Buenos Ai¡es, p. 327.
Decretos del III Conciüo provincial Mexicano, en José A. Llaguno, "La
personalidad jurldica del indio y el III conciüo Proviacial Mexicano (1585)', Ed.
Porrúa, México, 1983,2a. Ed.; pp. 284 s.
25.
26.
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La Iglesia, como un todo, asumió un papel posible: amortiguadora de los
excesos del sistema coloniaf que la sustentabq tutora de seres considerados "débiles
e ignorantes", instancia de apelación y mediación para los indios explotados "en
libertad" o maltratados en el cautiverio de las encomiendas y de las minas.27 La
supuesta incapacidad del inüo- "imbecilidad y torpeza de unos y los vicios y
defectos de otros"- que en la época era considerada una cuestión "más moral que
dogmática", causó todas las restricciones y hasta la exclusión frente a su ordenación
sacerdotal.2S
Fr. Juan Znmárraga, desde 1530 obispo de México, escribía, en carta de 17 de
abril de 1540, a ca¡los v: "Parece aún a los mismos religiosos que (las limosnas)
estarían mejor empleadas en el hospital que en el colegio de Santiago, que no
sabemos lo que durará, porque los estudiantes,indios, los mejores gramáticos
tendunt ad nuptias potius quun ad contineniam" . 29 y el agustino pedro Xuárez de
Escobar escribía en carta de I de abril de 1579, aFelipe II, que los indios deben ser
considerados" como niños de ocho años, que no tienen más edad, ni han crecido
más, ni crecerán en el entendimiento".3O La minoría de edad del indio, como se ve,
no fue una invención de los gobiernos. Fue antes una evaluación de los propios
misioneros. En Brasil, esa minoría de edad tiene su expresión legal, aún hoy, en la
figura jurídica de la tutel4 que considera al indio "relativamente incapaz".31
El II Concilio provincial Mexicano, de 1565, sigue las líneas generales del I
Concilio, de 1555: "Considera al indio un ser débil e ignorante", en J.
Llaguno, 1.c.,p.37.
valentín Trujillo Mena, la l*gislación eclesiástica en el virreinato del perrl en
el siglo XVI, Ed. Lumen, Lima, 1981, p. 184.
Mariano Cuevas, documentos inéditos del siglo XVI para la historia de México,
2a. E6., México, 1975, p. 107.
Carta de Fr. Pedro Xuárcz de Escobar a Felipe II en Cuevas Documentos,
op.cit., pp. 309-12.
Cf. Código Civil. Art.6/III y el estudio del indio (ley 6001), art. del 7e-1le que
tratan del "régimen tutelar", de los pueblos indígenas en Brasil.
27.
28.
29.
30.
31.
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3. Reforma conciliar
El pesimismo doctrinario de la parística y las prácticas represivas med.ievales,
frente al otro, al pagano o hereje, contribuían para el trauma dJla conquista política
y espiritual. un trauma causado por el prejuicio, por la visión limitadi del oto, po.
la extorsión de sus bienes materiales y espirituales y por la represión.
como herederos críticos de estos dos mil años de cristianismo, no rcnemos
disculpas o justificaciones para el pasado, ante el tribunal de las historia, ni
podemos pedir "indulgencias plenarias" a nadie, a no ser a Dios. El remordimiento
de los horrores de la historia sólo tiene sentido si genera nuevas actitudes. y si
fueron doctrinas las que sustentaran las antiguas prácticas misioneras, entonces
necesitamos, en este momento, concomitantemente con las actitudes, repensar
nuesFas doctrinas.
En los documentos conciliares, enconEamos rescatado lo mejor de la radición
patdstica, aunque eso no sea ya suficiente para pensar la cuestión del otro, en el
horizonte del tercer milenio. Encontramos textos de un gran optimismo frente al
otro y de de una apertura fraterna para toda la humanidad.
Veamos, por ejemplo, Ad Gentes 22: "La simiente que es la palabra de Dios,
germinando en tierra buena, inigada por el rocío divino, extrae la savia, la
transforma y asimila y para entonces da¡ fruto abundante. De un modo semejante a
la economía de la Encarnación, las Iglesias nuevas radicadas en cristo... asumen en
admirable intercambio todas las riquezas de las naciones, como herencia de cristo,
toman como ayuda de las costumbres y radiciones, del saber y docrina de las artes
y sistemas de sus pueblos todo lo que puede conribuir para glorificar al creador..."
Ad Gentes no habla ya de "despojar a los egipcios de sus objetos de plata y
oro", como San Agustín; habla como Eusebio de Cesaréia de "tomar prest¿d", de
"extraer la savia". No habla de "destruir", sino de "transformar"; no habla
propiamente de "integrar", sino de "asirnilar a sí". ¿se trata apenas de doctrinas
coloreadas con el viejo tenor etnocénnico? ¿Sólo cambia el lenguaje? ¿O debemos
interpretar "Ed Gentes" 22 alalt;a de Gaudiurn et Spes 44, que afirma
"... desde el inicio de su historia, la Iglesia aprendió a expresar el mensaje de
Cristo a través de los conceptos y lenguajes de los üvenos pueblos yr mf5 alla de
eso, trató de ilustra¡lo con la sabiduría de los filósofos, a fin de adaptar el
Evangeüo, en cuanto fuera posiblg a la capacidad de todos y a las exigencias de los
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sabios. Esta manera apropiada de proclamar la palabra revelada debe permanecer
como ley de toda laevangelización. De este modo se estimula en todas las naciones
la posibilidad de expresar, a su modo, el mensaje de Cristo, y se promueve al
mismo tiempo, un intercambio vivo entre la Iglesia y a las diversas culturas de los
pueblos".
En las Américas se perdieron muchas ocasiones para "proclamar la palabra
revelada" de una "manetra apropiada". Pero no sólo en las Américas. Después de la
apropiación de la cultu¡a romana y de la filosofía griega que jurrtas se ii¡ndieron en
la Iglesia latina, y después de la autonomía de la Iglesia oriental, causada por la
división del imperio romano, con la muerte de Teodósio I (395), en materia de
inculturación ("la Iglesia aprendió a expresar el mensaje de Cristo a través de los
conceptos y lenguajes de los diversos pueblos"), poco o casi nada más aconteció. Es
verdad, en la inculturación latina y oriental, la presencia del poder secular tuvo un
papel preponderante. Si hoy pensamos en una Iglesia indígena que sea libremente
asumida por los pueblos de una cultura oprimida y que rechace la inculturación
administrativa y forzada de parte de cualquier poder -sea blanco, mestizo o indio-
entonces estamos pensando en algo absolutamente nuevo, que, a partir del cuarto
siglo del cristianismo, no tiene nada comparable en la Hisoria. Estamos pensando
en algo evangélicamente utópico.
4. Retornar al Evangelio
Ios evangelios muestran a Jesús de Naza¡et inculturado particularmente en una
determinada clase social y cultural. El hijo del carpintero se encarnó en la clase
trabajadora, como carpintero, y en la cultura de los nazarenos. Jesús aceptó los
desafíos culturales, pero rechazó la alienación cultural con todo aquello que destruye
el propio pueblo y el individuo: "Pasó po las mismas pruebas que nosotros, con
excepción del pecado" (Hb 4,15).
En la inculturación hay siempre una última "resetrva". Una reserva límite de
parte del misionero, y una reserva cuestionante, de parte del mensaje. Esa reserv4
esa incultu¡ación no-identificable, lleva al mensajero y a su mensaje a una presencia
solidaria y al mismo tiempo crítica frente a la cultura del oro.32 La reserva
cuestionante y la crítica liberadora delante de odas las culturas, deben ser definidas
32. Cf. Paulo Suess, "Solidariedade e enca¡nacao" (Soüdaridad y encarnación)- Para
una cla¡a expücación de los conceptos en PORANTIM 82 (dic. 1985), p. 11.
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conra las sospechas de ser expresiones etnocénricas de una Iglesia que temería el
sacrificio de la inculturación.
Abandonar el papel crítico de la fe sería corromperla. Jesús se encarnó en
Nazaret, pero no se identificó con los nazarenos; no se identificó con los propios
hermanos, ni con la madre, sino con la voluntad del Pad¡e (Mt 12,47-5U. Y él
cumple esta voluntad del Padre en la proximidad de los pobres (Mt 25,3146). Ellos
son destinat¿rios e instrumentos de su Misión liberadora.
La inculturación mira a la liberación de los pobres. La liberación sólo puede ser
radical, si tiene raíces en el contexto cultural de un respectivo pueblo. Las armas
militares, estandarizadas, de las superpotencias se mostraron últimamente, mucho
más débiles que las armas culturales, diversificadas, de los pueblos, colocados en
función de su proceso de liberación.
Crítica y aprecio, ruptura y continuidad están en una relación dialéctica enEe sí.
Por un lado, la Iglesia se encama en los pueblos y asume sus culturas: pues "lo que
no es asumido no es redimido".33 Por otro lado, asumir no significa una
identificación, sino una eshecha vinculación.34
En el ofertorio de la misa, el sacerdote invoca este "asumir", cuando reza al
Padre: "Por el misterio de esta agua y de este vino para que podamos participar de la
divinidad de vuestro Hijo, que se dignó asumir nuesEa humanidad".
La relación entre Fe (Evangelio) y cultura, la podemos describi¡ con los
términos que el concilio de Calcedonia (451) utilizó para definir la encarnación del
Logos divino como una sola persona en dos naturalezas que, en esta única person4
conviven de una manera inconfundible (inconfuse), inmutable (inmutabilitar),
invisible (indivise) e inseparable (inseparabiliter).35
33. Cf. Las referencias paHsticas en Ad Gentes 3, y 22; Lumen Gentium 13;
Gaudium et Spes 22;Puebla 400 y 469.
Cf. Juan XXIII, Princeps Pastorum; Gaudium et Spes 58; Evangelü Nuntiandi
20; Puebla 400.
Denzinger 301.
34.
35.
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Cono criso -"de un modo semejante a la economía de la Encarnación"36 "se
ligó a las condiciones sociales y culturales de los hombres con quienes convivió, así
debe la Iglesia insertarse en todas esas sociedades, para que a todas pueda ofrecer el
misterio de la salvación y de la vida traída por Dios"37. "Insertarse es el verbo
equivalente a "inculturarse". Inserción e inculturación, sin embargo, no son
equivalentes al misterio de la encarnación, que en sí es único, imitable e irrepetible.
La inculturación es, en el decir de Juan Pablo II, "uno de los componentes del gran
misterio de la Encarnación"38. Es un componente formal y material de suma
importancia; formal, por representar la pedagogía de aquel que el padre envió;
material, porque rcpresenta en sí, ya, una buena noticia. El "Verbo que se hizo carne
y habitó entre nosoEos" (Jn 1,14) es camino y verdad, es medio que ya es mensaje,
es pedagogía liberadora"
I¡ liberación hisórica a su vez, es uno de los componentes indispensables del
misterio mayor de la salvación. Pero, inculturación y liberación no son apenas
efectos colaterales o "razón instrumental" de una meta más amplia, que sería la
salvación. Ellos son, de hecho, ya señales, preanuncios insustituibles de la
salvación definitiva del Reino.
La incultu¡ación en el caso particular de una cultura y clase mi¡a a la liberación
universal" mira a la continuidad de las culnuas y a la ruptura de los mecanismos que
generan la estrucntra declases. Lacríticacultural,apartirdelEvangelio,pretende
fortalecer las culturas y supera¡ la explotación, la dominación y marginación,
causadas por la estructura de clases. La buena noticia mira, al mismo tiempo, a la
continuidad histórico-cultural y la ruptura de estructu¡as sociales que generan la
lucha de clases. El fortalecimiento cultural está ügado al fortalecimieno crítico de la
religión, por el cual los respectivos pueblos opüarán. Jesús habló de la convocación
de "todas las naciones" para el Juicio Final y de los criterios no-religiosas para la
entrada en la vida etema (Mt 25, 31ss).
Ad Gentes 22.
Ad Gentes 10.
Catechesi Tradendae 53.
36-
37.
38.
58
5. Perspectivas
La universalidad del cristianismo, que se basaba en el presupuesto de una buena
¡roúr.io uc s¿i"¿ción p¿ua todos, no es una universaüdad cua¡niariva y corporaliva.
El porcentaje de los iristianos en la población mundial disminuye cada día- 39 La
ideología de la cristiandad, la visión de un cristianismo cuantitativo, que se
consideraba cualitativamente ya hecho, y que debería -a cualquier oosto- integrar la
humanidad en su universo religioso, está definitivamente derrotada. Tiempos y
úucrpos diferentes conquistaron en el transcurrir de lahistoria su identidadpropia; se
emanciparon de un monismo absoluto y monárquico y enseñaron al cristianismo a
descubri¡ su univenaüdad teleolqgica en el porvenir del Reino.
En esta perspectiva, el Evangelio nos habla de una triple universalidad
provisoria, de una universdalidad temporal, geogriáfica y existencial. Temporal:
Jesús garantiza su presencia y la de los pobres "todos los días" (Mt 28, 20 y Mt
26,11). Geográfica: la universalidad de envío lleva hasta los confines del mundo
(Mc 16,15). Existencial: universalidad y tot¿lidad de la donación. Jesús amó a los
suyos hasta el fin (Jn 13,1). Medellín asume estos criterios de una liberación
universal, como postulado propone: "Que se presente cada vez más nítido, en
América latina, el rostro de una Iglesia auténticamente pobre, misionera y
P&scual"'40
Entre el monopolio (sólo nosotros tenemos la verdad) y el relativismo religioso
(todas las religiones tienen el mismo peso en la balanza de la verdad) se debe trazar
el camino de la alteridad solidaria y de la complementaridad de la verdad. Ni toda
alteridad es legítima o soüdaria ni todas las docrinas son verdaderas. La alteridad del
opresor, por ejemplo, -también de una religión opresora- que atenta contra la vida
del otro, como pueblo o como individuo, es ilegítima y asocial. Precisamos
distinguir la multiplicidad de razones culturales de la diversidad de las verdades
clasistas. Las verdades de la clase dominante- las razones y lógicas vigentes-, en
general, son ideologías para defender sus privilegios de clase.
La presencia universal del pobre como sujeto de una gran diversidad de razones
culturales, con su rosEo de Cristo sufriente, representa la verdadera humanidad. Todo
Cf. Paulo Suess,'Cálice e cuia. Crónica de pastoral y política indigenistalr Ed.
Vozes, Petrópolis, 1985, p. 20.
Conclusiones de Medellín, Juventud 15.
39.
40.
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y todos los que violan la vida del pobre no son expresión de un legítimo
pluralismo, sino que representan la ley del más fuerte del "mundo perro",
representan una altelidad mentirosa e ilegítima. Ni siempre, sin embargo, la verdad
esiá, desde el inicio, sólo de un lado y la mentira sólo del o6o. Por eso, el
Evangelio recomienda cuidado, piua que' "exüayendo lacu;aíano os arriesgueis a
exfaer también el trigo" (Mt 13,29). Ese principio evangélico vale, en general, en
el trato de las religiones y culturas ajenas, sobre todo donde el cristianismo se
considera "el dueño" del campo religioso.
Con todos los riesgos que comporta el trabajo misionero junto a los pueblos
indígenas, ese nabajo tepresenta también la oportunidad de abrir el horizonte ribal
patiun horizonte de liberación universal. En nombre de la propia sobrevivencia de
ios pueblos tribales, hoy es necesario crear lazos y alianzas de una solida¡idad
amplia. En el mar del capitalismo y de la civilización mundial, no existen islas
incumunicadas de una salvació¡r o fidelidad local. Por eso, la pastoral indigenista no
es apenas una pastoral específic4 sino también una pastoral global, empeñada en la
inauguración de estruch¡ras de gfatuidad y fraternidad universales. El cristianismo se
propone por la nueva ley de la gratuidad (perdón y donación) derriba¡ la ley del
"trueque desigual" y complementar la ley tribal de la reciprocidad (en el Antiguo
testaÍlento, negativamente expresada en la "ley de talión"). Pero la gratuidad' eri una
sociedad donde el trueque desigual es institucionalizado, funciona casi como
excepción. El trueque desigual no destruye solamente los pueblos indígenas'
cofrompe todos los pueblos, inclusive el crisüanismo. Así, el nabajo misionero es
la lucha pemanent€ para crear "condtciones de gratuidad". La misión que lucha
coherentemente por la vida de los pueblos indígenas, lucha por la liberación global
de todos los pueblos. Y esa misión ha de ser dialéctica. Ella redime el universalismo
atemporal, cuantitativo y genérico de la cristiandad por un redoblado esfuerzo de
inculturación en el particular de una cultura y clase concreta. Al mismo tiempo, ella
purifica el horizonte tribal y ümitado de liberación por la solidaridad que va hasta
los confines del mundo y hasta las últimas consecuencias.
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CURSO ECUMENICO DE PASTORAL INDIGENA
Zona México-Mesoamérica *
INTRODUCCION
Estas son las experienCias pastorales de un puñado de servidores
de los pueblos indígenas de Mesoamérica. Son hechos que han sucedido
en los riltimos años de esa historia común que se está escribiendo con
sangre, con lágrimas. Ni nosotros mismos, que nanamos estos
acontecimientos, conocemos o imaginamos siquiera todo el horror y el
sufrimiento que hay en esta realidad cruel que han vivido los indfgenas.
Por otro lado, unos no ven esta realidad a causa del desprecio o la
indiferencia que sienten hacia ella, otros la ven de oua manera porque
participan del despojo y de la explotación, muchos no la perciben porque
están aletargados en el sueño de la ignorancia e inconciencia, otros más,
sumidos en la impotencia, no pueden hacer otra cosa que odiar, o apagar
su sed dejusücia en el alcohol.
Nos reunimos indfgenas y agentes al servicio de los Indfgenas de
Amerindia, que es un árbol social y cultura que la sociedad dominante se
empeña en talar, en arrancar desde sus rafces. Lo que diremos a
continuación es solamente el dato que consideramos más determinante
después de intercambiar experiencias sobre la situación de cada uno de
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nuesüos grupos étnicos. En todos lados el indfgena, habitante primordial
de estas üerras, es visto como una amenaza para ra seguridad y el confort
de las clases dominantes.
En Brasil, el indfgena es tratado como problema de seguridad
nacional. En todas partes los indfgenas son pueblos de macehuales
pobres. En Brasil, Panamá, Belice, Guatemala, Honduras, El Salvador,
Nicaragua, los Estados unidos y México todos los indfgenas son
hermanos en el mismo dolor. Encadenados desde hace 500 años, no
tienen derecho a su propla tierra, ni a decir su parabra, ni a tener su
pensamiento, ni a vivir su religión.
Muchos gobiemos son presionados desde fuera y desde dentro a
traicionar a sus propios pafses. Hacen alianzas con los poderosos para
saquear, robar madera, petróleo, metales y los mejores frutos de la tierr¿s
de los indfgenas quienes, con sus manos agrietadas, tienen que rascarla
para sacar de eüas las migajas que quedan. Para las gentes no indfgenas la
tierra es una mera mercancfa, mientras que para el indio la tierra es su
Madre.
Muchas veces, la Iglesia de CrisO, en vez de exaltamos como hijos
de Dios que somos, al criücamos como ignorantes, supersticiosos y
flojos, nos pone encima otro yugo más que ciertamente no es el de El.
Pero hoy, los servidores de estos pueblos, muchos de nosotros
también indfgenas, nos reunimos en tomo al "indio" que surge de sus
cenizas como el ave Féniz o el Aguila Solar de nuestra cultura. Aquf, en
estas páginas, está nuestra esperanza, nuestra lucha.
Cami¡emos juntos en nombre de Dios.
r. USION PASTORAL DE LA REALIDAD INDIGENA
Gran experiencia fue el encontrarnos con hermanos de varios
pafses y distintas lglesias, con una sola lucha: la causa indfgena
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De Brasil conocimos su Amazonfa, hábitat natural de muchos
pueblos indfgenas, algunos en extinción, rcgión considerada por otras
naciones como el pulmón del mundo, pues allf se produce oxfgeno,
lluvia, vida. Sin embargo, esta región con sus pobladores indfgenas está
amenazada de desaparecer.
En Panamá, las siete etnias indfgenas trabajan aisladas, sin que
nadie se preocupe por ellas. Su famoso canal se ha convertido en el
pretexto de Estados Unidos para apoderarse del pafs, quitándole sus
derechos. Las diferentes Iglesias que hay están poniendo su granito de
arena para llegar a una solución de esos problemas.
Belice aparcntemente tiene resueltos sus problemas económicos,
pero la infiltración de otras culturas, a través de las muchas Iglesias que
establecen escuelas por todas partes proyecta fun¡ros conflictos.
Con la guerra civil que se está dando en El Salvador el indfgena
se siente atemorizado, no se atreve a reuniñe, excepto en los templos, por
la represión que hay. Como avance, existe un esfuerzo por recuperar su
cultura, iniciando con la lengua.
El compartir de los participantes de lfonduras fue parcial, por el
aislamieno en que viven. Asf, se ignora lo que acontece en el pafs. No
existen fuentes de uabajo. lncluso los recursos del mar se están agotando.
La guerra en Nicaragua está compücando aún más la situación del pafs.
En Nicaragua algo positivo es que los Miskitos conservan su
lengua. Están identificados con la Iglesia Morava que defiende su causa.
Poseen su propia üerra. Se oponen a que se las parcelen. Tiene la
convicción de que la tierra es de todos y sus frutos también. La guerra
que los contras hacen al sandinismo, con el apoyo intervencionista de
EE.UU. que les proporciona a aquellos annas y rcculsos, les estiln
causando mucho daño.
Cuando hablamos de los Estados Unidos como poder
dominante no nos referimos al pueblo en general sino a sus gobemantes y
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a quienes üenen el poder polftico y econémico. Son éstos los que nos
quieren acabar con la matanza, aún antes de nacer. Fue muy interesante
saber que todavfa hay muchas tribus indfgenas en el pafs, que algunas,
aún en reservaciones, han logrado obligar al gobierno a cumplir
convenios que se hicieron desde antiguo, a propósito de la tierra que
ocuparcn los colonizadores y ahora retribuyen con dinero que reciben
periódicamente. Pero esto en lugarde ser un beneficio para los indfgenas
ha venido a quitarles su dignidad y afán de progreso. Es increlble que en
el pafs más poderoso existan pobres, tan pobres como los de nuestros
pafses, que no tienen trabajo, ni casa, y que tienen que buscar su comida
entre la basura.
También nos resultó diffcil de comprender que, siendo México un
pafs con tantas riquezas naturales, tenga un pueblo mayoritariamente en la
pobreza. Las elecciones presidenciales fueron todo un fenómeno social,
donde hubo anomalfas, fraude y burla al pueblo. La polftica,los partidos
y las organizaciones manejan a la gente, por eso no sabe por cuál optar,
ya que solo le causan división y ninguno ha mostrado preocuparse por
conocer y resolver las necesidades del pueblo. y con la lglesia, en
general, pasa lo mismo.
Los agentes de pastoral que vinimos aquf nos reunimos para
reflexionar sobre los problemas de nuestros pueblos indfgenas, para
trazar líneas de solidaridad y compartir entre las distintas Iglesias
para llegar a una inculturación profunda.
II. IMPLEMENTACION SOCIOANTROPOLOGICA
Después de haber compartido la situación en la que desanollamos
nuestra pastoral, tuvimos una breve implementación socio-antropológica
valiéndonos de los insumos teóricos de compañeros docentes. Llegamos
a las siguientes conclusiones.
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B).
Elementos Conceptuales Respecto del Indio
A) Concepto Antropológico
El indio es un ser humano, capa" de crear ante la naturaleza y ante
sf mismo. Ha creado lengua" nonnas de vida, costumbres, religión. Es
un ser inacabado porque como protagonista de la historia cambia
conlnuamente. En cuanto al no-indio, lo podemos definir de la misma
manera.
Concepn Sociológico
Eltérmino "Indio" es un sobrenombre que se nos dio debido a la
equivocación geográfica de Cristóbal Colón quien, cuando arribó acá,
creyó al principio haber llegado a la India. Posteriormente, ese término
condensa toda una historia de 500 años de desprecio, explotación,
ridiculización. Cuando se empezó a usar , aquél término de "indio" no
tenfa el contenido social de dependencia y explotación que le ha dado el
sistema imperante y que prevalece hasta el momento.
Pongamos comparativamente lo qué sociológicamente es el indio y
el no-indio:
Definición de "Indio" Definición de "no'indio"
Ser humano creado por Dios.
Capaz de Crear
Se comunica usando una lengua propia
Se ha dado nornas de vida
tienen unas noÍnas de vida ProPia
Estí organizado socialmente
Es un ser inacabado.
Protagonista de historia
. Ser humano creado por Dios
. Cryu de c¡ear y recrear rura cultrua
. Se comrmica usando una lengua propia
. Se ha dado normas de vida
. Tienen unas nortnas de vida propia
. Está organizado socialmente
. Es un ser inacabado
. Protagonista de historia
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Características de "fndiot' Características de "no-indio,,
Comunita¡io
Con formas autóctonas de Religión
. Solidario
. Se siente hijo de la Tierra
. Sencillo y humilde
. Marginalizado, explotado
. Con ideología de inferior
Individualista
Con formas religiosas mayoritaria-
mente occidentales.
. Egoíst¡
. La tierra es mercancía p¿rfa tratar.
. Dominador
. Explotador
. Con ideología de superior.
C). Paso del Concepto de "lndio" al de Indígera
En el siglo XIX surge el término indígena impuesto sin consulta
alguna por organismos internacionales con el fin de suavizar la
implicación del término "Indio" y, al mismo tiempo, por la nueva
situación emergente del indio, restarle su capacidad de lucha por el propio
territorio. También se empezó a usar la palabra indfgena para amortiguar
ideológicamente el peso sociopolftico de la explotación qué sufre.
Elementos Necesarios para Crear Conciencia:
Ser Humano, fndio, Clase
- 
Para entrar y asumir nuestn identidad y participar en nuestra lucha
se hace necesario que sepamos realizar un análisis correcto de nuestra
realidad social, pero sobre todo de nuestra realidad cultural.
Análisis de la Realidad Cultural
cuando se hace un análisis cultural se encuentra al indfgena no
como objeto de invesügación sino como sujeto social e histórico. El
mismo análisis, hecho por los indfgenas mismos, crea conciencia deidenüdad y de pertenencia a un puebló.
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El análisis cultural consiste en hacer un estudio profundo de la
cultura en el que se descubre que la cultura:
. Orienta toda la vida de un pueblo
. Es herramienta crftica contra la estn¡cnra social dominante.
Por tal razón es importante que todos los agentes pastorales
aprendamos a realizar análisis culturales, usando una metodologfa
apropiada; el indfgena acnia como sujeto principal
Análisis Social
El análisis social lo hacen todos los agentes que tienen un buen
plan pastoral. Mediante él se descubre al indfgena como perteneciente a
una clase social, se descubre la estructura en la que se encuentra esa
clase, se ven coyunturas y altemativas, y el indígena adquiere conciencia
de pertenecer precisamente a esa clase social. Todo esto 1o prepara a
desenmascarar las ideologfas.
Análisis Antropológico en el Estudio del Indio
Reconocimos que existen dos criterios e intenciones de
interpretación cuando se hace un estudio sobre el indio. Por un lado se
tiene el criterio social de dominación: el indio es un conglomerado
social dominado; por otro lado el criterio de liberación, si con el
término indio se nos dominó. con el término indio nos hemos de liberar.
C rüerios de D ominación :
Con ellos se considera al indio como objeto de estudio,
colocándolo en tres etapas: salvaje, bárbaro y civilizado. Como salvaje y
bárbaro no tiene civilización, no tiene cultura y es ignorante. Está en
proceso de entrar a la civiüzación, mediante las acciones de la sociedad
englobante. Esta manera de interpretar produce y mantiene la sumisión ,
el servilismo y los mecanismos de dominación de una sociedad sobre la
otra.
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C riterios dc Liberac ün :
Con ello se interpreta la realidad del indio como una realidad
diversa, con caracterfsticas muy propias, dentro de la universalidad de
sociedades y culturas. Se identifica al indio como un ser humano, con
derechos personales, inherentes a toda persona o grupo, para vivir
dignamente en la libertad, igualdad, paz, justicia y unidad. Asf mismo, se
le reconocen capacidades y dones, como la racionalidad, la inteligencia
para crear y recrear, discemir y decidir, amar y ser amado, perdonar y ser
perdonado, pensar y sentir como ser espiritual. Se le ve con derecho a la
sociabilidad, a la adaptación segrin las circunstancias, a hacer su propia
historia y cultura. El criterio socio-antropológico de liberación cuestiona
el antropocentrismo y etnocentrismo de las sociedades dominantes y
respeta la diversidad de las comunidades indfgenas en sus relaciones con
la naturaleza y con la.s demás personas.
Ante esto, y después de algunas reflexiones hechas en grupo,
conclufmos que requerimos de consignas que juzgamos necesarias para
hacer resurgir los derechos, capacidades y facultades que los invasores y
las sociedades globales han atropellado en los indfgenas y, al mismo
tiempo, tener al mismo tiempo una estrategia para la actitud actual hacia
el indio.
Consignas Políticas
Buscar devolverle ampliamente al indio su identidad como
comunidad y como pueblo indio.
Consignas Jurídicas
Alertar al pueblo indfgena o al pueblo indio en la participación
activa para la formulación y manejo de normas y leyes consütucionales y
polfücas, tanto nacionales como intemacionales.
Estas acciones, estamos conscientes que darán como rezultado
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1.
2.
La recuperación del término "indio" como una táctica y
estrategia que se usó para dominarnos.
Recuperar la tecnología y la ciencia al servicio de los indios.
3. Recuperar el término de 'comunidad', dentro del marco del
"macéhuatl", no como pobre social, sino como persona con
dignidad, creada por Dios para habitar la tierra con responsabilidad
hacia las cosas y las personas.
III. AUN VIVEN NUESTROS ABUELOS
Introducción
De dónde venimos, dónde estamos, hacia dónde vamos.
Los integrantes del taller, procedentes de diferentes pafses que
participaÍios en el Segundo Encuentro Ecuménico de Pastoral Indfgena de
la Región Mesoamericana, realizamos una visita a Teotihuácan con el
fin de penetrar en el misterio plasmado en las grandes obras de nuestros
antepasados y asf damos cuenta de la realidad que nos identifica enlarafz
como indfgena.
Visita de La Ciudad de los Dioses
"Cuando aún era de noche,
cuando arln no habfa dfa,
cuando aún no habfa luz.
Se reunieron los dioses
allá en Teotihuácan".
La historia de Teotihuacán se remonta a los tiempos del preclásico
Superior (700 a.C). Por esa época el valle estaba ocupado por aldeanos
dispersos, los cuales vivfan de la agricultura, hacfan cerámica y
construfan bardas sobre basamentos para sus tiempos.
I
Entre el año 200 a.C y 750 d.C., las poblaciones empezaron a
concentrarse hacia el centro del valle, mejoraron su agricultura, se
dividieron el trabajo, se organizaron mejor socialmente y construyeron los
templos (pirámides) del Sol y de la Luna, siguiendo lineamientos
arquitectónicos, orientados segrln los cuatro rumbos del mundo, a partir
de como ellos entendfan las fuerzas creadoras divinas y humanas.
Con el tiempo, Teoühuácan desar¡olla una serie de rasgos propios
que la distinguicron de otras culturas contemporáneas. Construyeron
templos como el de Quetzalcóatl, La Serpiente Emplumada, levantaron
edificios como el Templo a la Agricultura, que hoy vemos subterráneos
dado que en etapas sucesivas se construyefon otras obras sobre ellos. Allf
podemos ver las primeras pinturas representativÍls.
En este tiempo el gobiemo es teocrático sacerdotal. Esta casta
impulsa los conocimientos cientfficos, las matemáticas, la medicina, la
astronomfa , las técnicas agrfcolas y florecen las artesanfas de uso
popular. Se tiene culto sobre todo al Agua, en sus representaciones
masculina de Tláloc y femenina de Chalchiuhtlfcue.
Entre el 350 y 650 d.C. ocurre el florecimiento de la ciudad de
Teotihuácan. El centro ceremonial se planifica. Crece de norte a sur por la
llamada Avenida de los Muertos. A uno y otro lado se van alineando
templos y palacios que pudimos visitar, y se hacen grandes plazas,
monumentales, como la de la Luna para las festividades sociales y cultos
religiosos. Su influencia se extiende en todo el alüplano mexicano, hasta
las dos costas, la del Pacffico y del Atlántico, hacia el sur llega a
intercambiar con el mundo Maya, hasta 1o que hoy es Nicaragua.
A partir del 650 d.C., la cultura teotihuacana toca a su fin. Ya no se
vuelven a construir edificios importantes,la cerámica y las artesanfas para
uso común se estancan, la casta sacerdotal se estratifica, ya no sirve al
pueblo con conocimientos y técnicas para la agricultura, usa su saber para
dominar. La población no üene asegurada su economfa.
Aparecen otros grupos procedentes del norte, avarrzan hacia la
cuenca del altiplano donde se encuentra la Ciudad y la Capital de los
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Dioses. Caen sobre Teotihuácan aliándose con los habitantes oprimidos
quienes, al destruir la metrópoli que anterionnente habfan ayudado a
consuuir, dejaron tesimonio de lo que allf y, habfa ocunido.
Impresiones y comentarios
En primer lugar, nos impresionan los sfmbolos de los que se
sirvieron para comunicar y expfesar su culn¡ra.
Por otro lado, asombra la inteligencia, la ciencia, el ingenio que
tuvieron para hacer esas construcciones tan enofmes, la grandeza y La
funcionalidad que le dieron a la Ciudadela. Habiendo tantas elevaciones a
su alrededor que pudieron utilizar, prefirieron construir en un lugar plano,
para manifestar que el hombre, habiendo sido creado en un mundo con
cuatro rincones y direcciones, era también creador de su propio mundo,
orientado y dirigido según las direcciones divinas y humanas.
Construir esa ciudad grandiosa requirió sabidurfa, arquitectura,
ingenierf a, matemáticas, astronom la, organización social, económica,
agrfcola y religiosa bien articuladas.
Sabemos que para el sustento de la humanidad crearon el Mafz,
planta que no encontmmos ya en su estado natural poque toda está en su
estado cultural, lo cual lograron con experimenos genéticos a partir de la
planta llamada Teozintle (Mafz Divino) y de la consideración de la üerra
no como una simple cosa, sino como La Madre Tierra que nos da la vida
y alimenta.
Su gobiemo teocrático estaba para la organización, progreso y
servicio de la ciudad.
En ¡odo esto pudimos ver la presencia de Dios a través de todo 1o
realizado pornuestros antepasados, que se sirvieron de los recursos de la
naturaleza para vivir. Ta¡nbién sentimos una gran alegrfa al ver
palpablemente la presencia de nuestros abuelos en las construcciones
donde dejaron su fuerza, su unidad y el senricio comunitario.
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otra cosa, que podemos decir es: La ciudad de los Dioses
terminó cuando terminó el servicio que los gobemantes daban al pueblo.
Hoy la ciudad no se encuentra en manos de los indfgenas. Si asf fuera
serla un gran cenuo cercmonial rcligioso.
A pesar de todo, nosotros, al caminar y obsenrar aquella ciudad,
nos animamos y nos sentimos orgullosos de formar parte del pueblo
indfeena, v nos revalorizamos como verdaderos indfgenas. Esto es algo
valioso e importante, que podemos llevar para compartir con nuestros
pueblos.
Hoy estamos como los describimos en la parte primera de estas
Conclusiones. Pero nuestras rafces y la vitalidad que ahora tenemos nos
muestran Claramente que pOdemOs tener estructuras eCOnómicaS, sggiales,
polfticas, culturales y religiosas que en nuestras propias tierras nos
realicen como pueblos con identidad propia que puedan aportar y recibir
de las demás naciones como Teoühuácan fue, aportó y rccibió de todas y
a todas las naciones que formaban parte del Anáhuac o del Universo
Mundo.
IV. A 5OO AÑOS
Lo que hoy llamamos Las Américas eran un vasto continente'
constituido por algunas grandes áreas culturales: Las Praderas, el Gran
Suroeste, Mesoamérica, el Tawantinsuyo, La Amazonfa, en donde habfa
muchos grupos con identidad propia como Náttuatls, Mexicas, Quichés,
Miskitos, Mayas, Guaymfes, Trembé, Garf fonas, Guaranfes, Califomi as'
etc., que vivfan organizados, luchando por mantenerse como pueblos y
naciones.
Mientras tanto España iniiiaba su liberación de los árabes, y
buscaba maneras de poder relacionarse con la India para establecer
comercio. Pero sucedió que en 1492, el aventurero Colón, quien
supuestamente viajaba por una n¡ta nueva hacia la lndia, encontró a medio
camino est¡ls tierras. Trafa él a gente que por su conducta social no tenfa
otra altemaüva que la de salir de Eqpafla en el viaje con Colón o morir en
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Ia cárcel por haber robado o asesinado. Con él venfan también algunas
personas de otra condición.
Cuando llegaron a estas tierras ya existfan pueblos que se llamaban
a sf mismos "Hombres de Dios", "Merecidos por la Penitencia de Dios"
(Macehualme), "Las Personas", "Los Hombres" que tenfan sus propios
sistemas de relación con la naturaleza, con las demás personas en
sociedad y con Dios. Existfa la paz y la guerra se daba cuando era
necesario. También, muchos de ellos, entendfan la existencia como una
especie de Guerra Sagrada mediante la cual Dios vence a la Muerte y por
la cual la humanidad y el mundo se mantienen con vida. Tenfan su propia
filosoffa, costumbres y autodeterminación que los identificaba como
cultura y pueblos distintos, manteniendo sus alianzas y canales de
comunicación entrc ellos.
La invasión empezó con una lucha desigual. Los españoles trafan
armas de fuego que les permitfan imponerse sobre las aÍnas de pequeño
alcance utilizadas por los Indfgenas. Asf los dispersaron, los despojaron,
los mataron, y destruyeron ciudades, casas y templos, violando a las
mujeres. Los primeros que llegaron utilizaron la esperanza que habfa en
el retomo de Quetzalcóatl, haciéndoles creer con subterfugios que quienes
llegaban eran nada menos que Dios con sus acompañantes.
Además, la acción evangelizadora tenfa una identificación muy
fuerte con la dominación, porque la Iglesia y el Estado actuaban
conjuntamente. La Cruz de los misioneros y la Espada de los invasorcs
caminaban juntos. Lacruz,que para el indfgena significaba la vida divina
y la vida humana que se entrecruzaban en la quinta dirección, habfa
pasado a ser también un sfmbolo de muerte, aunque en ocasiones en ella
encontraba también la protección contra quienes los atacaban. A pesar del
coraje de algunos misioneros que llegaron a defender la causa del
indfgena, el resultado de la misión, estructuralmente iba unido a la
destrucción de 1o que material y espiritualmente habfan producido los
pueblos autóctonos. Esto se dio porque por el Patronato Real, el rey de
España tenfa poderes plenos no solo para la conquista sino que también
para la evangelización. Asf en nombre de las "catoliqufsimas magestades"
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y de "la propagación del Evangelio" también se dominó, se masacró
(genocidio) y se destruyeron culturas (etnocidio).
Lo que más nos alarma de todo esto es que, en su ideologfa, los
invasores justificaban el despojo como una "dádiva de Dios" que El habfa
hecho desde Adán, los Profetas, cristo,los Apóstoles y el papa al rey de
España, en cuyo nombre supuestamente actuaban todos los que venfan
acá. Asf vemos en documentos como el "tlltimatum" que redactó palacios
Rubios y que les lefan a los indfgenas en latfn antes de comenzar los
cañonazos.
Esta dominación aún no ha pasado. Arin vemos a los indígenas sin
tierra, sin voz, sin derechos ni libertad. viven en la marginación y
explotación, sin ser reconocidos como naciones por los estados ni por lai
Iglesias como miembros creyentes y personas de Fe. Estamos dominados
por las grandes potencias. De otra manera, hoy, como indígenas, estamos
sufriendo los mismos pecados que se cometieron cuando la invasión del
siglo XVI.
Ante esta historia de despojo, dominación y desfiguración del
indfgena no podemos aceptar la propuesta de la Iglesia y de los gobiemos
para una fiesta majestuosa y triunfalista de los 500 años de
evangelización.
Tenemos que crear condiciones para que nuestras comunidades
puedan también reflexionar sobre la conquista y presenten su parecer ante
esta propuesta y hacer, como primeros interesados, sus propias
proposiciones. No puede ser que se esté preparando un evento en el que
no se quiere ofr la voz de los indfgenas que fueron los principales
implicados en las consecuencias de la invasión y de la primera
evangelización. solo asf creemos que la Iglesia podrá reflexionar sobre
sus errores históricos y, a partir de allf, repensar su práctica pastoral.
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V. REFLEXION TEOLOGIA
Ubicación
Hacemos nuestra reflexión desde la consideración del ser humano
como creatura de Dios. Dios está presente y acnia hoy en la vida de las
personas humanas y en su historia. Dios camina con nosostrcs como
pueblos, El está en los acontecimientos de nuestra hisoria y de nuestros
pueblos. Se hace presente en cada proceso histórico (cfr. Dei Veúum).
Al acercamos y adentramos en la vida de los pueblos indios, al
compartir dfa con dfa sus eslrranzas, alegrfas y sufrimientos, hemos ido
descubriendo, cada vez con más claridad, al Dios de la Vida presente en
medio de su Pueblo.
Son muchas las señales de esta presencia que de generación en
generación ha llegado hasta nuestros dfas, de tal manera que, a pesar de
los muchos signos de muerte con los que la sociedad dominante ha
querido cambiarel curso de nuestra Historia de Salvación, aún podemos
celebrar el "Gracias por la Vida" (Juan 10, 10).
No ha sido fácil para los pueblos indios enfrentar la violencia que
supone la invasión, la dominación y la abenación de una evangelización
distorsionada; hoy como ayer lo hicieron nuestros antepasados,
afirmamos que no hemos rccibido todavfa una Buena Noticia. Al tener
contacto con aquellos que llegaron a Nuestra Madre Tierra no escuchamos
nunca el anuncio de que el Reino de Dios estaba en medio de nosotros
(Marcos l). Asf comienza la evangelización y, al calor de los valores del
Reino presentes en los pueblos y las culturas madura hasta su pleninrd.
El despojo,la opresión, la esclavitud y la muerte que significó para
nosotros la llegada de los españoles no son compatibles con nuestra
conciencia de que somos gentes creadas por Dios, con experiencia de
libertad y de convivencia recreadora hacia la naturaleza y la sociedad.
¿Qué prodrfamos celebrat'f ¿Que nos quitaron y nos quitan la üerra? ¿Que
destruyeron nuestras formas de convivencia social y organizativa? ¿Que
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se criticó nuestra cultura hasta la ridiculización? ¿Qué nuestra relación
con la divinidad se vio como engaño y servicio al demonio? Lo más
grave es que esto aún sucede en muchas partes. Nos consideran incapaces
de decir nuestra palabra porque no se parece a lo que piensan o dicen los
dominadores. Nos imponen formas económicas, polfücas, culturales y
rcligiosas.
El indio conoce a Dios. Lo encuentra presente en las cosas, en
todo 1o que posee por naturalez?, por trabajo y convivencia. Dios es su
Dueño (o Dawan, como dicen los Miskitos).
Contenido
constatamos el hecho del secuestro de nuestras culturas. Nos las
han arrancado para meterlas en museos o festivares folklóricos. También
nos han secuestrado a nuestro Dios y nuestra cultura, cultura que son la
garantfa de la vida para nuestro Pueblo. A cambio de ellos, como rescate,
nos exigieron aceptar leyes impuestas, estructuras sociales, "dioses', que
alimentan un proyecto de muerte contra nosottos.
Hemos sido marginados en la historia, a pesar de que nuestra
historia se está escribiendo con la sangrc vivificadora de nuestro R¡eblo.
Percibimos la conciencia de la imrpción histórica del pueblo
Indfgena en las Iglesias: como fuente de esperanza y como fuerza
histórica y transformadora para las mismas.
Persiste la presencia histórica de Dios en nuestras culturas. En los
mitos, en los ritos, en la comunalidad, servicios, organización, en las
familias, en la concepción humanista del ser humano y de la Tierra como
punto de referencia con el universo (cfr. Lumen Gentium, l4). si
tuviéramos tiempo harfamos aquf una reflexión profunda sobre todo esto.
Hacemos un llamado a los que hacen el "discurso teológico" para
que:
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. cambien su lugar social.
. abandonen la clase dominante,
. pcrciban el sentido teológico de la cultura,
. dejen surgir la teologfa desde la experiencia de los Pueblos
Indfgenas,
. trabajen con una metodologfa en la que el sujeto teológico es el
indfgena: él posee los elementos culturales para descubrir la
Revelación de Dios expresada en la conciencia del Pueblo
Indfgena, en los documentos que existen, en sus monumentos y
tradiciones.
. que la teologfa muestre el caminar comunitario y cotidiano en
donde Dios está sembrado y siembra.
Los indígenas tenemos una fe integral. No encontramos a Dios en
los temas, ni en los libros, ni en las explicaciones. Nuestra teologfa
desCubre a Dios en nuestras agcignes, en nuestras luChaS, en nuestrg
dolor y alegrfa, parte de toda la experiencia de nuestra vida, desde el
nacimiento hasta la muerte.
Conclusión
Viendo todas las cosas, en términos generales podemos distingUir
dos modos de enfrentar la vida. La enfrentamos en nuestra propia
cultura, y la enfrentamos en nuestra propia religión.
No hay pueblos, por más pobres que sean y por más discutibles
que fueran sus creencias, que se hallen en el error total donde el pecado
los domine, en los que no haya partes de verdad. En todos los pueblos
hay una aspiración ñacia la luz y el bien que Dios les ha dado, que El
mismo acompaña y alienta. Para hacer desarrollar esa conciencia y
aspiración de nuestros pueblos indfgenas ha de realizarse una
evangelización original y originante, es decir: nueva en su ardor, nueva
en sus métodos, en su expresión, como testimonio y compromiso de
vida. No es posible romper con todo el pasado, en él se encuentra la
presencia y la acción de Dios. Es necesario que la Evangelización retenga
ius ,re.ncius y costumbres antiguas, 1o viejo y lo nuevo, lo natural y lo
77
verdadero, para que, como dice San pablo, podamos afirmar que el
evugelizador "Se hizo todo para todos para poder ganarlos a todos para
Cristo" (1 Corintios 9, 19).
VI. COMPROMISOS DB ACCION
1. Teniendo a la vista el análisis de nuestras experiencias, los
participantes en este Curso, coincidimos en señalar que la pastoral que
nuestras Iglesias llevan a cabo en los pueblos indfgenas aún es ineficaz,
inadecuada, con una visión incompleta de la realidad indfgena y
equivocada en su objetivo.
Aún asf, es necesario distinguir que la acción pastoml misionera no
se da en el mismo nivel en todos nuestros países. En algunos es
avatlzada, compfometida y se esfuerza por ser eftcaz. En otfos la pastoral
tiene rezagos y varfa de una diócesis o iglesia a otra.
Compromisos
. Lucharporel rescate de nuestra cultura,
. Para ello formar comités locales, regionales y nacionales con
representantes de las divenas Iglesias.
' Impulsar en nuestras Iglesias encuentros de pastoml Indígena que
involucren a los máximos dirigentes eclesiásticos, con miras a un
ecumenisno en la práctica.
2. Ante el testimonio de aculturación heróica que conocemos
en muchos agentes de pastoral nos damos cuenta que nos hace falta
apern¡ra al Espfritu profético (cfr.2 Reyes 2,9) y una profunda actitud de
oración. Si tenemos fe, mayores cosas veremos (Mateo Zl,2l). Nos
hace falta tener Iglesias Autóctonas.
Requerimos de una Evangelización de testimonio y espennza que
implica nuestra identidad indfgena y cristiana como punto de mayor
compromiso total e irreversible para nuestrcs pueblos indfgenas, a fin de
comprender que el Dios de la Promesa no sacraliza ni el presente ni el
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futuro, sino que hoy como ayer abre la vida humana desde el presente
hacia un futuro de amor, de justicia y de vida.
Consecuentemente, el Pueblo Indfgena tiene que ser protagonista
del cambio y comprensión de la misma iglesia, que permita vivir
dinámicamente las exigencias del Evangelio.
Para que esto se dé es necesario para los Agentes de Pastoral,
principalmente los no-indÍgenas: convivir, contemplar, callar, disminuir y
morir para resucitar en el Pueblo (cfr. Juan 12,24; Filipenses l' 2l).
Por ello nos comprometemos a:
. Conocer, valorar y profundizar la riqueza y los desaffos de la
cultura de nuestros Pueblos.
. Unificar esfuerzos y acompañar aI pueblo en la sistematización de
las experiencias de Pasoral Indfgena-
. Crear equipos de estudio, de reflexión cultural y escribir el
discurso teológico indfgena.
Quedan a la Pastoral Indfgena los siguientes retos o utopías:
. Superar las injusticias que contra los indfgenas se dan por las
estructuras de las Iglesias a las que pertenecemos.
. Plantear, a partir de la experiencia del Pueblo Indfgena y de la
Palabra de Dios, una teologfa de la Cruz, que libere al Pueblo de la
idolatrfa del poder al que ha sido sometido para alienarlo y privarlo
de sus derechos.
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3. Sombras y Luces en Nuestra Acción Pastoral.
Sombras
A pesar de algunas experiencias loables de opción clara por la
causa de ios indfgenás, podemos decir que la mayorfa de las Iglesias aún
están aliadas al poder dominante o desean aliarse a él' Prueba de ello es
que a 500 anos iodavla hay muchfsimos obstáculos para el surgimiento de
las Iglesias Autóctonas.
Luces:
Algunos indfgenas empiezan a ser protagonistas de su propia
historia. Luchan, se organizan, se evangelizan, haciendo esfuer¿os para
que la Iglesia se inculture.
La lucha de varios misioneros de distintas Iglesias que se esfuerzan
por realizar la evangelización, partiendo de la inculturación'
Para una nueva actitud pastoral nos comprometemos a hacer
encuentros a nivel local, regional y nacional, para dar a conocer nuestra
verdadera historia, haciendo una relectura crítica de la evangelización en
las Américas.
4. La agresión que hemos vivido a través de muchos años ha
condicionado ciertasactitudes de la Pastoral: en algunos casos produjo
aislamiento, en otros conformismo, pasividad, asimilacionismo,
alienación y divisionismo.
Por esta razón consideramos que la Pastoral Indígena debe ser
prioritaria en el seno de nuestras Iglesias.
Por ello nos comprometemos a:
1. Buscar metodologfas para la investigación cultural, desde la base'
contactando y relácionándonos con fecursos humanos indfgenas de
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distintos niveles de escolaridad y discipüna, sobre todo con los
ancianos indfgenas, para recoger de ellos la riqueza de sus
experiencias y sabidurfa en su proceso integrado.
2. Montartalleres que atrmt€n hacia una Pasüonl Indfgena y en ellos
compartir la visión que hemos tenido eri este cuNo.
3. Buscar la unidad de nuestros pueblos, invotucr¿fundonos y
sobreponiéndonos a toda alienación
5. Los Lineamientos y Apoyos que se requieren actualmente a
nivel de Magisterio en nuestr&s lglesias pan rcsponder vitalmente a los
reos de la Pastoral Indfgena son:
I¡s agentes de pastoral debemos tener conciencia que la verdadera
rcligión es lrrchar oon nuestms hermanos irdfgenas para salir del pecado
yrt producido por la injusicia y la opresión
Trabajar para que nuestras Iglesias dejen de ser lglesias de poder y
se conviertan en lglesias de los Pobrcs, que asunan l,a causa indlgena y
apoyen a sus agentes de pastoral.
Hacer asequibles a nuest¡os puebl,os los documentos que el
Magisterio de nuestras Iglesias elabora para apoyo y orientación de la
Pas,loral Indfgena
En todo esto tenemos un servicio que cumplir en nuestra
comunidad, en nuest¡o h¡eblo, con buena voluntad y mucha fe.
8l

EL TIGRE AZUL Y NT]ESTRA
TMRRA PROMETIDA
Edutrdo Galeano*
Ni leyenda negra, ni leyenda rosa, los dos extremos de esta
oposición, falsa oposición, nos dejan fuera de la Historia: nos dejan
fuera de la realidad. Ambas interpretaciones de la conquista de América
revelan una sospechosa veneración por el tiempo pasado, fulgurante
cadáver cuyos resplandores nos encandilan y nos enceguecen ante el
tiempo presente de las tierr¿s nuestras de cada dfa. La leyenda negra nos
propone la visita al Museo del Buen Salvaje, donde podemos echamos a
llorar por la aniquilada felicidad de unos hombres de cera que nada tienen
que ver con los seres de came y hueso que pueblan nuestras tierras.
simétricamente,la leyenda rosa nos invita al Gran Templo de occidente,
donde podemos sumar nuestras voces al coro universal, entonando los
himnos de celebración de la gran obra civilizadora de Europa, una Europa
que se ha derramado sobre el mundo para salvarlo.
La leyenda negra descarga sobre las espaldas de España, y er
menor medida sobre las de Portugal, la responsabilidad del inmenso
saqueo colonial, que en realidad benefició en mucho mayor medida a
Escritor r¡ruguayo, conocido especiaÍrente por su libro "Las venas abiertas
de América Latina". Este artículo fue publicado por la revista "rercer
Mundo", enero-febrero, 1988, p. 3843.
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otros pafses europeos, y que hizo posible el desarrollo del capitalismo
modemo. La tan mentada "crueldad española" nr¡nca existió: lo que sf
existió, y existe, es un abominable sistema que necesitó, y necesita,
métodos crueles para imponeñe y crecer. Simétricamente, la leyenda
rosa miente la historia, elogia la infamia, üama "evangelización" al
despojo más colosal de la historia del mundo y calumnia a Dios,
atribuyéndole la orden.
No, no: ni leyenda negra, ni leyenda rosa. Recuperar la rcalidad:
ése es el dasaffo. Para cambiar la ¡ealidad que es, rccuperar la realidad
gue fue, la menüda, escondida, traicionada realidad de la historia de
América.
Se nos vienen encima catarat¡rs de discursos de buen sonar y
ceremonias de buen ver: se acercan los quinientos años del llamado
Descubrimiento. Crco que Alejo Carpentier no se equivocó cuando dijo
que éste ha sido el mayor acontecimiento de la historia de la Humanidad.
Pero me parcce a toda luces evidente que América no fue descubierta en
1492, del mismo modo que las legiones romanas no descubrieron España
cuando la invadieron en el año 218 antes de Cristo. Y también me parcce
evidente de toda evidencia que ya va siendo hora de que América se
descubra a sf misma. Y cuando digo América, me refiero principalmente a
la América que ha sido despojada de todo, hasta del nombrc, a 1o largo de
cinco siglos del proceso que la puso al servicio del proceso ajeno: nuestra
AméricaLatina.
Este necesario descubrimientó, revelación de la cara oculta bajo las
máscaras, pasa por el rescate de algunas de nuesras tradiciones más
anüguas. Es desde la esperanza, y no desde la nostalgia, que hay que
reivindicar el modo comunitario de producción y de vida; fundado en la
solidaddad y no en la codicia la relación de identidad enue el hombre y la
naturaleza y las viejas costumbres de übertad. No existe, creo, mejor
manera de rendir homenaje a los indios, los primeros americanos, que
desde el Artico trasa la Tierra del Fuego, han sido capaces de atravesar
sucesivas campaflas de extemrinio y han mantenido viva su identidad y
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vivo su mensaje. Hoy dla ellos continúan brindando a toda América y no
solo a nuestra América Latina, claves fundamentales de memoria y
profecfa: dan testimonio del pasado y a la vez encienden fuegos
alumbradores del camino. Si los valorcs que ellos encaman no tuvieran
más que un valor arqueológico,los indios no seguirfan siendo objeto de
encarnizada fepresión, ni estarfan los duefus del poder tan interesados en
divorciarlos dé h lucha de clases y de los movimientos populares de
liberación.
No soy de los que crcen en las tradiciones por ser tradiciones: ctBo
en las herencias que multiplican la libeftad humana, y no en las que la
enjautan. Parece obvio aclararlo, pero nunca está demás: cua¡do me
refiero a las remotas voces que desde el pasado nos ayudan a encontrar
respuesta a los desaffos del tiempo presente, no estoy pfoponiendo la
reinvindicación de los ritos de sacrificio que ofrecfan comzones humanos
a los dioses, ni estoy haciendo el elogio de despotismo de los rcyes incas
o aztecas.
En cambio, estoy celebrando el hecho de que América pueda
encontrar, en sus más antiguas fuentes, sus más jóvenes energfas: el
pasado dice cosas que intefesan al futulo. Un sistema asesino del mundo
y oe zus habitantes, que pudre el agua, aniquila !a üerra y envenena el aire
y el alma, está en violenta contradicción con culturas que cfeen que la
tierra es sagrada porque sagrados somos nosottros' sus hijos: esas
culturas, despreciadas, ninguneadas, tratan a la tierra comg madfe y no
como insumo de producción y fuente de renta. A la ley capitalista de la
ganancia, oponen la vida compartida, la reciprocidad, la ayuda mutua,
que ayer inspiraron a Tomils Moro para crcar su utopfa y hoy nos ayudan
á descubrir la imagen americana del socialisno, que hunde en la tradición
comunitaria su más honda rafz.
A mediados del siglo pasado, un jefe indio, llamado Seattle,
advirtió a los funcionarios del gobiemo de los Estados Unidos: "al cabo
de varios dfas, el mofibundo no siente el hedor de su propio cuerpo.
Continrlen ustedes cgntaminando su Cama, y una noche morirán
sofocados por sus propios desperdicios". El jefe Seattle también dijo: "lo
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que ocurre a la üerra, ocurre a los hijos de la tierra". yo acabo de
escuch¡u esta misma frase, exactamente la misma, de boca de uno de los
indios mayasAuichés, en una pelfcula documental rccientemente filmada
en las mont¿ñas de Ixcán, en Guatemala. En este testimonio,los indios
mayas, peneguidos por el ejército, explican asf la cacerfa que su pueblo
padece: "Nos matan porque trabajamos juntos, comemos juntos, vivimos
juntos, soñamos juntos".
¿Qué oscura amenaza irradian los indios de las Américas, qué
amenaza porfiadamente viva a pesar de los siglos del crimen y el
desprecio? ¿Qué fantasmas exorcizan los verdugos? ¿Qué pánicos?
A fines del sigto pasado, para justificar la usurpación de las tierras
de los indios Sioux, el Congreso de los Estados Unidos declaró qus "la
propiedad comunitaria resulta peligrosa para el desarrollo del sistema de
libre empresa". Y en matzo de 1979, se promulgó en Chile una ley que
obliga a los indios mapuches a parcelar sus tierras y a convertirse en
pequeños propietarios desvinculados entre sf: entonces el dictador
Pinochet explicó que las comunidades son incompatibles con el progreso
de la economfa nacional. El Congrcso norteamericano no se equivocó.
Tampoco se equivocó el general Pinochet. Desde el punto de vista
capitalista, las culturas comuniiadas, que no divorcian al hombre de los
demás hombres ni de la naturaleza, son culturas enemigas. pero el punto
de vista capitalista no es el único punto de vista posible.
Desde el punto de vist¿ del proyecto de una sociedad centrada en la
solidaridad y no en el dinero, estas úadiciones, tan antiguas y tan futuras,
son una parte esencial de la más genuina idenüdad americana: una energfa
dinámica, no un peso muerto. Somos ladrillos de una casa por hacer; esa
identidad, memoria colectiva y tarca compartida, vienen de ra historia y a
la historia vuelven sin cesar, transfigurada por los desaffos y las
necesidades de la realidad. Nuestra identidad está en la historia no en la
biologfa, y la hacen las culturas, no las r¿12¡ls: pem está en la historia viva.
El tiempo presente no repite el pasado: lo contiene. pero, ¿de qué huellas
anancan nuestros pasos? ¿Cuáles son las huellas más hondamente
marcadas en las üerr¿s de América?
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En general, nuestros pafses, que se ignoran a sf mismos, ignoran
su propia historia. El estatuO neocolonial vacfa al esclavo de historia para
qué et esclavo se mire a sf mismo con los ojos del amo. Se nos enseña Ia
historia como se muestra una momia, fechas y datos desprendidos del
tiempo, inemediablemente ajenos a la realidad que conocemos y amamos
y pad*ce-os: y se nos ofrece una versión del pasado desfigurada por el
elitismo y el racismo. Para que ignoremos lo que podemos ser, se nos
oculta y se nos mienta Io que fuimos.
La historia oficial de la conquista de América ha sido contada desde
el punto de vista del mercantilismo capitalista en expansión. Ese punto de
viita tienen a Europa por centro y al cristianismo por verdad rinica. Esta
es la misma historia oficial, al fin y al cabo, que nos cuenta la
"reCgnqUista" de ESpaña pOr lOS CriStianOS Cgntra lOS inVaSOreS "mOrOS",
trutpoiu manera de descalificar a los españoles de cultura musulmana
que ilevaban siete siglos viviendo en la penfnsula cuando fueron
expulsados. La expulsión de estos presuntos "moros" que de mofos no
teníanunpelo, junto a los españoles de reügiónjudfa, señaló la victoria
de la intoletattcia y del latifundio y seltó la ruina histórica de aquella
España que descubrió y conquistó América. Algunos años antes de que
fray Diego de Landa, en Yucatán, arrojara a las llamas los übros de los
mayas, él arzobispo Cisneros habfa quemado los libros islámicos en
Granada, en una gran hoguera purificadora que ardió varios dfas.
La hisoria oficial repite las coartadas ideológicas que usaron los
usurpadores del zuelo y zubsuelo de América; pefo, mal que le pese, ella
misma revela la realidad que la contradice. Esa realidad, quemada,
prohibida, mentida, asoma iin embargo en el estupor y el horror' el
Lscándalo y también la admiración de los cronistas de Indias ante esos
seres jamái vistos que Europa, aquella Europa de 1a Inquisición, estaba
"descubriendo".
La Iglesia admitió, en 1537, que los indios eran personas, dotadas
de alma y lazón,perc bendijo el crimen y el saqueo: al fin y al cabo' los
indios eran personas, pelo personas pesefdas por el demonio y' por lo
tanto, no tenfan dereChos. Los conquistadores actuaban en nombfe de
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Dios, para extirpar la idolatrfa, y los indios daban continuas pruebas de
irremediable perdición y motivos indudables de condenación. Los indios
no conocfan la propiedad privada. No usaban el oro ni la plata como
moneda, sino para adomar sus cuerpos o rendir homenaje a sus dioses.
Esos dioses falsos estaban a favor del pecado. Los indios andaban
desnudos: el espectáculo de la desnudez, decfa el arzobispo Pedro Cottéz
Larraz, provoca "mucha lesión en el cerebro". El matrimonio no era
indisoluble en ningrín lugar de América y la virginidad no tenfa valor. En
las costas del mar Caribe, y en otras comarcas, la homosexualidad era
libre y ofendfa a Dios tanto o más que el canibalismo en Ia selva
amazónica. Los indios tenfan la malsana costumbre de bañarse todos los
dfas y, para colmo, crefan en los sueños. Los jesuitas comprobaron asf,
la influencia de Satán sobre los indios del Canadá: esos indios eñm tan
diaMlicos que tenfan intérpretes para traducir el lenguaje simMlico de los
sueños, porque ellos crefan que el alma habla mientras el cuerpo duerme y
que los sueños expresan deseos no realizados. Los iroqueses, los
guaranfes y otros indios de las Américas elegfan a sus jefes en asambleas,
donde las mujeres participaban a la par de los hombres y los destitufan si
se volvfan mandones. Posefdo sin duda por el demonio, el cacique
Nicaragua preguntó quién habfa elegido al rey de Espafta.
"El buen pescado aburre a la larga, pero el sexo siempre es
divertido", decfan, dicen,los indios mehinaku, en el Brasil. La libertad
sexual echaba un insoportable olor a azufre. Las crónicas de Indias
abundan en el escá¡rdalo de estas lujurias infemales, que acechaban en
cualquier rincón de América mils o menos alejado de los valles de México
y el Cuzco, que eran santuarios puritanos. La historia oficial reduce la
realidad precolombina, en gran medida, a los centros de las dos
civilizaciones de más alto nivel de organización social y desarrollo
material, incas y aztecas estaban en plena expansión imperial cuando
fueron denibados por los invasores europeos, que se aliaron con los
pueblos por ellos sometidos. En aquellas sociedades, verticalmente
dominadas por rcyes, sacerdotes y guerreros, rcgfan rfgidos códigos de
costumbrcs, cuyos tabrles y prohibiciones dejaban poco o ningún espacio
a la libertad. Pero aún en esos centros, que eran los más represivos de
América, peor fue lo que vino después. Los aztecas, por ejemplo,
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casügaban el adulterio con la muerte, pero admitfan el divorcio por sola
voluntad del hombre o de la mujer. Ouo ejemplo: los aztecas tenfan
esclavos, pero los hijos de los esclavos no nacfan esclavos. La boda
etema y la esclavitud hereditaria fueron productos europeos que América
importó en el siglo XVI.
En nuestros dfas la conquista continúa. Los indios siguen
expiando sus pecados de comunidad, libertad y demás insolencias. La
misión purificadora de la Civiüzación no enmascara ahora el saqueo del
oro, ni de la plata: tras las banderas del Progreso, avarzan las legiones de
los piratas modemos, sin garfio, ni parche al ojo, ni pata de palo, grandes
empresas multinacionales que se abalanzan sobre el uranio, el petróleo, el
niquel, el manganeso, el tungsteno. Los indios sufren, como antaño, la
maldición de la riqueza de las tierras que habitan. Hablan sido empujados
hacia los sueños áridos; la tecnologfa ha descubierto, debajo, subsuelos
fértiles.
"La conquista no ha terminado". proclamaban alegremente los
avisos que se publicaban en Europa, hace siete años, ofreciendo Bolivia a
los extranjeros. La dictadura militar brindaba las tierras más ricas al
mejor postor, mientras trataba a los indios bolivianos como en el siglo
XVI. En el primer perfodo de la conquista, se obligaba a los indios, en
los documentos públicos, a autocalificarse asf: "Yo, miserable indio... ".
Ahora, los indios solo tienen derecho a existir como mano de obra servil
o atracción turfstica.
"La tierra no se vende. La tiena es nuestra madre. No se vende a
la madre. ¿Por qué no le ofrecen cien millones de dólares al Papa por el
Vaticano?" decfa recientemente uno de los jefes xioux, en los Estados
Unidos. Un siglo antes, el Séptimo de Caballerfa habfa arrasado las
Black Hills, tenitorio sagrado de los sioux, porque contenfan oro.
Ahora, las corporaciones multinacionales explotan el uranio, aunque los
sioux se niegan a vender. El uranio está envenenando los rfos.
Hace algunos años, el gobiemo de Colombia dijo a las comunidades
indias del valle del Cauca: "El subsuelo no es de ustedes. El subsuelo es
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de la nación colombiana". Y acto seguido entregó el azufre a la Celanese
Corporation. Al cabo de un tiempo, surgió en el Cauca un paisaje de la
luna. Mil hectáreas de tierras indias quedaron estériles.
En la Amazonfa ecuatoriana, el petróleo desatoja a los indios aucas.
Un helicóptero sobrevuela la selva, con un altoparlante que dice, en
lengua auca: "Hallegado la hora de partir..." y los indios acatan la
voluntad de Dios.
Desde Ginebra, en 1979, advertfa la Comisión de Derechos
Humanos de la Naciones Unidas: "A menos que cambien los planes del
gobiemo del Brasil, se espera que la más numerosa de las tribus
sobrevivientes, dejará de exisür en veinte años". La Comisión se referfa a
los yanomanis, en cuyas tierras amazónicas se habfa descubierto estaño y
minerales raros. Por el mismo motivo los indios nambiquara no üegan
ahora a doscientos y eran quince mil a principios de este siglo. Los
indios caen como mosc¿rs al contacto con las bacterias desconocidas que
los invasores traen, como en tiempos de Cortéz y de Pizarro. Los
desfoüantes de la Dow Chemical, anojados desde los aviones, apresuran
el proceso. Cuando la comisión lanzó su patética advertencia desde
Ginebra, a la Funai, organismo oficial destinado a la protección de los
indios en Brasil, estaba dirigido por dieciséis coronales y daba trabajo a
catorce antropólogos. Desde entonces, los planes del gobiemo no han
cambiado.
En Guatemalao en tierras de los quichés, se ha descubierto el mayor
yacimiento de petróleo de América Centrat. En la década del ochenta, ha
ocurrido una mat¿mza. El ejército -jefes mestizos, soldados indios- se
han ocupado de bombardear aldeas y desalojar comunidades para que
exploren y exploten el petróleo la Texaco, la Hisponoil, la Geny Oil y
otras empresas. El racismo brinda coartadas al despojo. De cada diez
guatemaltecos, seis son indios, perc en Guatemala la palabra "indio" es
usa como insulto.
Desde que llegué a Ciudad de Guatemala por primera vez, sentf que
estaba en un pafs extranjero de sf mismo. En la capital, solo conocf una
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casa verdaderamente guatemalteca, con bllos muebles de madera, mantas
y tapices indfgenas y vajilla de cristal o baÍo hecha a mano: una sola casa
no invadida por los adefesios de plático estilo Miami: era la casa de una
profesora francesa. Pero basta alejarse un poco de la capital, para
descubirlas verdes mmas del viejo tfonco maya, milagrcsamente alzado a
pesar de los implacables hachazos zufridos año tras año, siglo tras siglo.
La chse dominante, dominada Jnr el mal gustcr, consiclera que los bellos
trajes indfgenas son ridfculos disfraces solo apropiados para el camaval o
el museo, del mismo modo que prcfiere las hamtiurguesas a los tamales y
la Coca-Cola a los jugos nanrales de fruta. El pals oficial, que vive del
pafs feal pero se avergüenza de é1, quisiera suprimirlo: considera a las
lengUas nativas meros ruidos gqturales, y a la religión nativa, pura
idolatrfa, porque para Io indios toda üerra es iglesia y todo bosque,
santuario.
Cuando el ejército guatemalteco pasa por las aldeas mayas,
aniquilando casas, cosechas y animales, dedica sus mejofes esfuerzos a la
sistemática mat¿nza de niños y de ancianos. Se matan niños como se
queman las milpas hasta la rafz: "Vamos a dejarlos sin semilla", explica el
cofonel Horacio Maldonado Shadd. Y cada anciano alberga un posible
sacerdote maya, poftavoz de la imperdonable tradición comunitaria- Los
mayas todavfa piden perdón al :fubol, cuando tienen que denibado.
La represión es una cruel ceremonia de exorcismo. No hay más
que mirar las fotos, las caras de los oficiales y los grandes figurones:
estos nietos de indios, desertores de su cultura, sueflan con ser George
Custer o Buffalo Bill y ansfan convertir a Guatemala en r¡n gigantesco
Supefmercado. ¿Y los soldados? ¿Acaso no tienen las mismas caras de
sus vfctimas, el mismo color de piel, el mismo pelo? Ellos son indios
enüenados para la humillación y la violerria. En los cuarteles se opera la
metamgrfosiS: primerO los Convierten en cuca¡¡rchas, después en aves de
presa. Por fin olvidan que toda vida es sag¡ada y se convencen de que el
horror está en el orden nanral de las cosas.
El racismo no es un triste privilegio de Guatemala. En toda
América, de norte a sur, la cultura dominante admite a los indios como
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objetos de estudio, pero no los reconoce como sujetos de historia: los
indios tienen folklorc, no cultura: practican supersticiones, no religiones,
hablan dialectos, no lenguas; hacen artesanfas, no arte.
Quizás la próxima celebración de los quinientos años puede servir
para ayudar a dar vuelta las cosas, que tan patas para arriba est¿ln. No
para confirmar el mundo, contribuyendo al autobombo, al autoelogio de
los dueños del poder, sino para denunciarlo y cambiarlo. para eso habrfa
que celebrar a los vencidos, no a los vencedores. A los vencidos y a
quienes con ellos se identificaron, como Bemardino de sahagritr, y I
quienes por ellos vivieron, como Bartolomé de Las casas y Antonio
vieira y a quienes por ellos murielon, como Gonzalo Guerrero, que fue el
primer conquistador conquistado y acabó sus dfas peleando del lado de
los indios, hermanos elegidos, en yucatán.
Y quizás asf podamos acercar un poquito el dfa de justicia que lol
guaranfes, perseguidor del parafso, esperan desde siempre. creen los
guaranfes que el mundo quiere nacer de nuevo y por eso suplica al padre
Primero que suelte al tigrc azul que duerme bajo su hamaca. creen los
guaranles que alguna vez ese tigre justiciero romperá este mundo para que
otro mundo, sin mal y sin muerte, sin culpa y sin prohibición, nazca de
sus cenizas. creen los guaranfes, y yo también que la vida bien merece
esta fiesta.
n
EL IMCIO DE LA GESTA
EVANGELIZADORA
NicoüÍs de Jesús LópezRodíguez*
El 3 de agosto de 1492, en Palos de Moguer se hacfan a la mar,
velas al viento, La Pinta, La Niña y La Santa Marfa a las órdenes de
Cristóbal Colón. El descubrimiento que se prevefa de una n¡ta inédita a
la India, resultarfa el increfble hallazgo de un continente desconocido,
pobtado por diversos pueblos con culturas muy diferentes.
En aquel viaje de aventura -poético y románüco- ningun sacerdote
vino en las carabelas.
Todo, pues, comenzó enel histórico segundo viaje -civilizador y
misionero- que partió el C6diz el 25 de septiembre de 1493. Segundo
viaje en el tiempo pero primero de la gesta. Tres airosos galones y 14
andarinas carabelas. A bordo de ellas mil quinientos hombres: caballeros
y servidores reales, guerreros, marineros, artesanos, albañiles,
carpinteros, sastres, plateros, agricultores, hombres de letras y artes y 13
misioneros. Trece para que como en el Cenáculo, en la auroral primera
* A¡zobispo metropolinao de Santo Domingo, primado de América. Este es el
texto de la conferencia dictada en la casa de España sede de Nueva York (Estados
Unidos), en mayo de 1988.
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Misa del Nuevo Mundo descubierto, uno f€pf€Sentase mfstiCamente a
Cristo y los otros doce al Colegio Apostólico.
Entre los civiles venfan hombres que se nimbarfan pfonto de gloria:
Alonso de Ojeda, Juan Ponce de León, Bemal Dlaz de Pisa, el Dr'
Chanca, Juan de la Cosa, Melchor Maldonado, Antonio Torres, Alvaro
de Acosta, el padre y el tfo de fray Bartolomé de las Casas, erc., etc.
Los trece misioneros eran fray Bernardo Boyl, Delegado
Apostólico que dirfa la primera Misa, fray Juan Infante y fray Juan de
Solórzano, Mercedarios, fray Juan Pérez, fray Antonio de Marchena que
era astrólogo y astrónomo, fray Juan Duela, fray Juan Tisin y otro,
franciscanos; fray Rodrigo Pérez, fray Jorge, Comendador de la orden de
Santiago, Pedro de Arenas, el abad de Lucena y fray RamÓn Pané,
ermitaño Jerónimo de Montserrat.
La expedición tenfa un mandato claro y terminante. Estaba
consignado en la instrucción real a Colón, firmada por los Reyes
Católicos el29 de mayo de l493.En ella se le explicaba a Colón que por
todos los medios debfan atraer a los moradores de las islas a la fe católica
y se le advertfa que el envfo de fray Bemardo Boyl tenfa esa finalidad'
que debfa tratar amorosamente a los nativos y que debfa promover la
amistad y concordia entre españoles y nativos.
La evangeüzacilnde este modo pasaba a ser no solo misión y tarea
de la iglesia, sino también del Est¿do. Esto tenfa una contrapartida grave y
una diferencia fundamental.
La contrapanida era que sacerdotes y religiosos resultaban asf, en
cierta manera, funcionarios del Estado. Pero la diferencia fundamental
estaba en que, mientras para los sacerdotes y religiosos la evangelización
era misión especffica y rinica, para el Estado lo era sólamente superpuesta
y coordinable con su fin especffico temporal.
Eso faciütó la evangelización, pero la complicó también no pocas
veces.
%:
Despuésle la primera expedición de l493,l1egan a la Hispaniola
en 1500, con el Comendador Francisco de Bobadilla, 5 franciscanos. En
1502, con Nicolás de Obando, 12 franciscanos más, estableciendo en
1502 la provincia franciscana de Santa Cruz de las Indias.
En 1510 aniban tres dominicos, y en este mismo año los
mercedarios que iniciarán en 1527 su vida regular. llegan también
diverqps presbfteros.
Nada más asentarse la primera expedición en la Isabela, tres
hombres, fray Ramón Pané, ftay Juan Duela y ftay de Tisfn, se alejan de
la ciudad en construcción, se adentran solos en el interior del pafs para
evangelizar a los indios.
Fray Ramón Pané aprende suficientemente la lengua y por encargo
de Colón indaga sobre la religión tafna y escribe su notable "Relación dc
las creencias e idolatrfas fu los ittdios cótno veneran a sus dioses" , obra
de imponderable valor antropológico, que tiene ya terminada para 1498 y
que Colón lleva a España en 1500.
El,2l de septiembre de 1496, fray Ramón Pané bautiza ya al
cacique Guatfcagua y a toda su familia. Ya bautizado, hará de intérprete
del misionero. El cacique Guarionex está a punto de bautizane, pero no
lo hace, enojado por ofensas recibidas de los españoles. Fray Bartolomé
de las Casas nos dice que fray Ramón Pané les enseñaba y hacfa repetir el
Credo, el Patemóster y el Avemarfa.
Franciscanos, dominicos y mercedarios evangelizarán a
continuación mucho más a fondo.
La catequesis de los dominicos la conocemos por el libro
"Doctrino cristiana para la instrucción e ínformación de los indios, por
manera de historia, compuesta por eI Muy Reverenda Padrefray Pedro
de Córdova, de buena memoria, primer fundador de Ia Orden de
predicadores, y por otros Religiosos fuctores de la tnisttu orden ". Es eI
primer catecismo compuesto en América, antes de 1521, y primer
catecismo pubücano en América en L544 en México.
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El catecismo expone: los artfculos de la fe; los mandamientos; los
sacramentos; las obras de misericordia corporales; las obras de
misericordia; las obras de misericordia espirituales; de cómo se han de
signar y qué significan las tres cruces; de cómo se han de santiguar y qué
significa la cruz; sermón para después de bautizarlos: breve historia del
mundo desde el principio hasta el fin; la bendición de la mesa y las
gracias después de comer.
Es de creer que los fransciscanos adoptaron pronto el famoso
catecismo de Pedro Gante que llegó a América en 1523 y que para 1525
ya tenfa compuesto su catecismo. Está hecho de dibujos sin palabra
alguna. El catecismo expone: modo de penignarsei el padrenuestro; el
Avemarfa, el Credo; los mandamientos de Dios; los mandamientos de la
Iglesia; los sacramentos y las obras de misericordia.
Late en nuestra evangelización primera un principio fundamental
del cristianismo que se perpetuará en todo el continente y hoy quiere
venderse como muy actual, a saber, que la fe católica no es genuina si no
se traduce en obras. No se trat¿ meramente de proclamar un catálogo de
verdades, sino de vivir cristianamente. Por eso, el gran empeño de
aquellos evangelizadores primeros es, ante todo, poner a los indios a vivir
en cristiano, de acuerdo al Evangelio, bajo el influjo del Espfritu Santo
vivificador, recibido en el bauüsmo.
De este hecho primordial surgió el influjo culrurizante de la Iglesia,
la purificación y transformación desde dentro del hombre. Tal
transformación se fue operando, fespetando unas veces la "cultura" (el
modo de enfrentar la vida) existente y allanándola otras y suplantándola
impositivamente por razones de Estado o por mera integración de lo
existente al esülo y sistema esparlol. surgió asf una América nuestra vital
y culturalmente cristiana -católica-, sin mucha capacidad con frecuencia de
dar razon de la fe vivida y dar razón de los principios doctrinales de la
conducta. Catolicismo, consecuentemente, mezclado con elementos
sincréticos, pero que enfatiza la vida, la conducta. Fue un acierto
misionero que merece hoy el mayor respeto y reconocimiento.
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En esta lfnea, y partiendo de un cristianismo conect¡Lmente
antropocéntrico, que privilegia al hombre sobre todas las cosas creadas,
los misioneros se dedicaron desde el primer momento a la promoción
humana como parte de su misión apostólica. Una de las expresiones más
claras de esta promoción humana fue la erección de escuelas y
"Estudios".
Pasma que, en nuestra pequeña Isla, ya en 1502 abran los
franciscanos unos Estudios que incluyen hasta la cátedn de filosoffa, de
teologfa y de cánones. En 15101o hacen los mercedarios y los dominicos,
y en 1530 abre sus puertas el "Estudio de Gorjón", que en 1650 los
jesuitas elevarán a universidad. En 1538, por Bula de Pablo III, los
Estudios dominicos se convierten en la Univenidad primada de América.
Todo ello pensando en los indfgenas. Nuestro indomable Enriquillo,
bravo e inhiesto símbolo de la reivindicación de los derechos humanos,
habfa estudiado con los franciscanos.
Otra admirable dimensión -temprana y duradera!- de nuestra
evangelización primaciat fue, cuando surgió el atropello, la defensa
intrepiaa de loJderechos de los indfgenas desde el Evangelio y con el
Evangelio.
Looriginalyprofundo,sinembargo'detaldefensafuequenose
redujo a .ond"nut el-comportaniento abusivo de soldados y colonos, sino
que condenó ardorosamente la implantación del trabajo fotzoso, el
proreso de repartición de indios y la instauración de la encomienda
ivlontesimos y Córdoba, como después fray Bartolomé de las Casas y
otros, lo que condenaban era el sistema y 1o que cuestionaban sin temor
era validez del ltulo de conquista. Admirable libertad de espfritu y coraje'
El tftulo de legitimidad de conquista era la donación papal a los
Reyes católicos (1493, Bula Inter coetera) "para que el Nombre de
Nulstro Salvador fuese introducido en todas aquellas tierras"' La
doctrina de la autoridad secular del Papa sobre todo el mundo era muy
común en esa época y arrancaba de los tiempos y planteamientos de
Enrique de Susa.
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La corona de España no sofocó a sangre y fuego, ni siquiera agrilletes, el disenür surgido, sino que, por lo conttario, lo sometió a
estudio en la univenidad de salamancay adiscusión en el consejo de
Indias. De su estudio surgió felizmente el primer Dereclto Internacional
con el "De Indis" y el "De jure Belli" de vitoria en salamanca. Detrás de
Vitoria vendrfa la pléyade de Soto, Bútez y Suárez.
vitoria, eco docto del grito misionero de la Hispaniola, distinguirá
claramente en sus "Relectiones" la potestad civil dJla eclesiástica. La
primera -dirá- tiene su origen natural en los pueblos que las transfieren a
los gobemantes para un fin natural. y por lo tanto, la potestad eclesiástica
no da potestad civil porque viene de cristo, y teniendo origen
sobrenatural su fin es exclusivamente sobrenatural. Todos los pueblos _
añadirá- tienen sus propios derechos de independencia y libertad, y estos
derechos no quedan anulados ni por su incultura ni poisu infidelidad. A
la par de sus derechos tienen también sus deberes, como son el de la justa
gobemación. cuando la intercomunicación sea injustamente negada o
cuando la autoridad viole sistemáticamente la dignioao o los derechos
humanos de los propios ciudadanos, ambos derecños podrán ser exigidos
incluso con las armas. El fin de la comunidad intemacional es conseguir
la perfección humana de toda la sociedad. son derechos fundamentales
del ser humano el derecho a la vida, a la libertad social y polftica, el
matrimonio y la libre asociación. Todos los seres humanós, por seriguales en cuanto a su origen y a su fin, tienen los mismos dereshos,
inseparables por naturaleza. Nacen con el ser humano y viven con é1.
Todo arranca y se centra en vitoria en la dignidad de la persona humanay en la igualdad de los hombres y de los pueblos. No pretende él hacer
polftica, sino formar cgnciencia recta en problemas que reclaman justicia y
equidad, campo no solo del jurista sino también del teólogo.
La evangeüzación, pues, desenfadada y audaz de nuestros
misioneros, trajo felizmente una revisión ser€na de la eclesiologfa vigente
en Europa y una evangelización puntualizadora de la actividid poirtica
internacional.
Las leyes de Indias fueron cambiadas, y asf vemos que el libro IV
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de su recopilación, después de insisür en que cambie el nombre de
conquista por el de población, dicr- el Rey: "...Habiéndose de hacer la
conquista con toda pe y caridad, es nuestra voluntad que aun ese
nombre, interpretado contra nuestra intención, no ocasione ni dé color a
lo capitulado para que se pueda hacer fuerza o agravio a los indios.
Hay otro aspecto de la evangelizaciún que no podemos silenciar.
Es el de la profunda identificación de la mayorfa de los misioneros con los
indfgenas y con el mundo indfgena, y su voluntad decidida desde el
primer momento de edificar en cada lugar una lglesia santa y prcpia con
los indfgenas de cada tierra descubierta. No hacer, pues, territorios
misionales dependientes sin Iglesias particulares y autóctonas.
Pasmosamente, en 1504 ya se -crea en la Hispaniola la arquidiócesis de
Yaguate, con dos diócesis sufragáneas, Maguá y Mainoa. Las vetó la
Corona Esparlola por no haber contado con el Patronato Real y no fueron
ejecutadas.En 1511 Roma crea, bajo los auspicios del Patronato, tres
diócesis sufragáneas de Sevilla: la de Santo Domingo y la Vega en la
Hispaniola, y la de Puerto Rico. Muy pronto, en 1546, la de Santo
Domingo será elevada a arquidiócesis metropolitana, primada de las
Indias occidentales.
Subyace en todo la intuición de lo que modemamente ha sido
llamado "inculturación de la fe". Aquellos abnegados y frecuentemente
geniales evangelizadores, lo que buscaban era la identidad de la iglesia del
Nuevo Mundo dentro del perfil común católico univenal. ¡Una identidad
reconocida hoy, pero que tiene su origen en la ingente labor de los
misioneros, incluidos los de la primera hora!
El fruto de los primeros y subsiguientes sudores está patente hoy
entre nosotros.
Con deficiencias y a pesar de nuestros repetidos pecados, la fe
católica sella hoy el alma nacional, marca nuestra identidad y consütuye la
matr:z cultural de nuestro pueblo. Su cosmovisión es religiosa y la
religiosidad, al margen de su práctica de iglesia, es claramente católica.
Este hondo substrato, del que nadie escapa, es lx)r otro lado uno de los
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poquisimos puntos en el que convergemos todos nacionalmente, no
obstante divenidades múltiples, seg¡in los grupos sociales, económicos,
éUricos y generacionales. Nuestra religiosidad poputar, en su núcleo vital,
es un conjunto de valores cristianos que responden sabiamente a los
grandes interrogantes de la existencia. La sabidurfa popular es
humanismo cristiano que afirma radicalmente la dignidad de toda persona,
la fratemidad humana, el derecho a la alegrfa aun en medio de la dureza
de la existencia.
II. LA GRAN GESTA EVANGELIZADORA DEL
CONTINENTE
Lo que en nosotros se pfodujo en pequeño -área reducida de
extensión ypoblación exigga-, se repitió en grande en la vastedad de un
continente dilatado, erizado de inmensas dificultades geográficas y
cr¡lurales.
se consolidó más y más el original proyecto de un Estado que se
sentfa y proclamaba "conquistador", "poblador" y misioneto'
Hoy, en tiempos muy secularistas y en los que la distinción entre la
Iglesia y á estado es muy clara y pregonada, uno lee necesariamente con
ernoción, el comienzo de Recopilación de leyes de los Reynos de las
Indias, mandadas imprimir y publicar por el Rey carlos II el dfa 18 de
mayo de 1680. Dice asf el libro primero, tftulo primero:
"Dios Nuestro señor, por su infinita misericordia y bondad se ha
servido de damos sin merecimientos nuestros, tan grande parte en el
señorfo de este mundo, que además de juntar en nuestfa rcal persona
muchos grandes Reynos que nuestros gloriosos progenitores tuvieron,
siendo cada uno por sf poderoso Rey y Seflor, ha dilatado nuestra Real
Corona en grandel provincias y üerras por Nos decubiertas y señoreadas
hacia las pártes Oei lr¡eOioOfa y Poniente de estos nuestros Reynos. Y
teniéndose por más obligado, que otro ningún Prfncipe del mundo a
procurar su ser,vicio y la gloria de Su Santfsimo Nombre, y emplear todas
ias fuerzas y poder, que nos han dado, en trabajar que sea conocido y
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adorado en todo el mundo por verdadero Dios, como lo es, y Creador de
todo 1o visible e invisible; y deseando esta gloria de Nuestro Dios y
Señor, felizmente hemos conseguido traer al gremio de la Santa Iglesia
Católica Romana las innumerables gentes y naciones que habitan las
Indias Occidentales, islas y üerra firme del Mar Océano y otras partes
sujetas a nuestro dominio. Ya para que todos universalmente gocen el
admirable beneficio la redención por la sangre de Cristo NuesUo Señor,
rogamos y encargamos a los naturales de nuestras Indias, que no
hubieren recibido la santa fe, pues nuestro fin prevenir y enviarles
maestros y predicadores, es el provecho de su conversión y salvación,
que los reciban y oigan benignamente y den entero crédito a su docUina. y
mandamos a los naturales y españoles y otros cualesquiera cristianos de
diferentes provincias o naciones, estantes o habitantes en los dichos
nuestros Reynos y señorfos, Islas y Tierra fimle, que regenerados por el
santo sacrÍrmento del bautismo hubieren recibido la santa fe, que
firmemente cfean y simplemente confiesen el misterio de la Sanlsima
Trinidad, Padre, Htjo y Espfritu Santo, tres personas distintas y un solo
Dios verdadero, los artículos de la Santa Madre Iglesia Católica,
Romana".
Su voluntad misionera fue tan decidida que la Corona Española
creó dos organismos especiales para ejercer con eficacia esta función: el
Patronato Regio y el Consejo de Indias.
El Patronato Regio fue concedido por Julio II a la Corona de
Castilla en 1508 porla Bula Uüversalis Ecclesi¿¿ . Concedfa a la Corona
la presentación de obispos y [a administración de los bienes religiosos, y
era obligación suya financiartoda la organización eclesial y misionera- En
1522, Adriano VI concederfa al Rey el envfo de misiOneros, derecho de
selección y examen de ellos, y el posibte veto a los elegidos para la
misión.
Prácticamente toda la administración eclesiástica de Indias estaba
contrclada por el rey y sus Consejos.
Et consejo Real y supremo de las Indias quedó estableciendo en
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1524. A é1 le competió todo lo pertinente a las provincias ultramarinaS y
muy en concreto lo relativo a la evangelización y a todo lo eclesiástico.
Lo fácil hoy es acusar a la Corona Española de intromisión en la
fundación de la Iglesia y hablar de una mediaüzación de la Iglesia para
firrcs polfticos.
Al margen de una coherencia total del modelo con la lógica
histórica del momento de un reino cristiano expansivo y misionero, está
algo muy modemo, que fue objeto de estudio del último Sfnodo: la
misión de los laicos en la Iglesia y en la sociedad. Católicos fervientes
eran los Reyes, y lo eran también capitanes y pobladores. En virnrd de su
fe viva, Reyes, capitanes y pobladores se sentfan obligados no solo a
vivir su fe, sino a transmitirla y expandirla desde su especffica función
temporal.
Isabel "la Católica" escribe limpiamente en su testamento: "item,
por cuanto al tiempo que nos fueron concedidas por la Santa Sede
Apostólica las islas y tierra firme del Mar Océano, descubiertas y por
descubrir, nuestra principal intención fue, al üempo que suplicábamos al
Papa Alexandro VI, de buena memoria, que nos hizo la dicha concesión,
procurar de inducir y traer los pueblos de eüas y los convertir a nuestra
santa fe católica, y enviar a las dichas Islas y tierra Firme prelados y
religiosos y clérigos y otras personas doctas y temerosas de Dios, para
insuuir los vecinos y moradores de ellas en la fe católica y les enseñar y
docuinar buenas costumbres, y poner en ello la diligencia debida, segin
más largamente en las letras de la dicha concesión se contiene, por erdc
suplico al Rey mi Señor muy afectrnsünente e encargo y mando a la
dicla Princesa,mi hija,y al diclw Prlncipe, su marido, que así lo hagan
y cuntplan y que éste sea su principal fín y que ello pongan mucha
diligenciay no cotscientan ni den lugar que los indios, vecinos y
moradores de las üchas Indiasy Tierraft,rme, ganadas y por gctnar,
reciban agravio algurn en sus personas ni bíenes, ¡nas manden que sean
bieny justarnente tratados,y si algún agraio lwn recibido,lo remeüeny
provean por rnonera que no se excefu en cosa alguru Io que por las
Letras Apostólicas de la ücln concesíón nos es iniungidoy ma,ndada".
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Sin negar los pecados de capitanes y pobladores, es justo saber que
Pizarro rezabasiempre que podfa las Horas de la Virgen; Valdivia edificó
el mismo la ermita de Nuestra Señora del Socorro; Diego de Almagrc
pintó en su bandera la figura de Marfa y dejó escrio que lo enterasen en
el convento de la Merced de Cuzco; Jiménez de Quesada escribió unos
sermones para las festividades de la Virgen, y al concluir su caminata de
dos años desde Santa Marta, al hilo del Rfo Magdalena, por la sierra
espeluznante hasta la sábana, hizo pintarcon un pincel hecho de pelo de
venado sobre la ruana indfgena la Virgen Fundadora que presidirfa el
nacimiento de "Santa Fe de Bogotá; Vasco de Gama veló sus armas ante
el altar de Marfa la vfspera de su viaje: Magallanes puso su expedición al
amparo de Nuestra Señora de las Victorias, y Juan de la Cosa colocó
significativamente en el primer mapa mundi, en el centro de la Rosa de los
Vientos, a Marfa presentando a Cristo a los hijos de Marfa.
Nuestro Alonso de Ojeda, que hizo la ruta de los Hidalgos desde la
Isabela a Jánico, "murió en Santo Domingo, como escribe fray Bartolomé
de las Casas, paupénimo sin dejar un cuarto. Mandó que 1o enterrasen a
la entrada, pasado el umbral, luego allf de la puerta de |a Iglesia y
monasterio de San Francisco". Dice su biógrafo que al morir, la única
propiedad que tenfa era 'pendiente de una escarpia un hábito franciscano
que querfa fueSe su mortaja". Al revolver sus papeles le encontraron un
libro de meditaciones sobre la Virgen que él mismo habfa compuesto.
Motolfnia, habtando de Hemán Cortés, afirma: "Aunque como un
hombre fuese pecador tenla fe y obras de buen cristiano y muy gran deseo
de ampliar la fe de Jesucristo y morir por la conversión de los gentiles".
zamora, refiriéndose a Quesada, testimonia que era hombre
discreto, de suavidad en las palabras e inclinado a todo 1o que sea culto
divino y exaltación de la cristiandad entre los indios"'
Evidentemente que los empeños misioneros del Estado y
pobladores chocaron no pocas veces con los intereses económicos,
iociales y polfticos, y que de este choque surgieron frecuentes
contradicciónes. Fue sin embargo, factor importante del éxito
,;,i
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evangelizador, como en nuestro caso de la Hispaniola, el número de
misioneros intrépidos y celosos fue creciente y determinante. Jamás se
dio cabida ni al cálculo ni al raquitismo de espfritu.
Shaefer y Aspuruz calculan que durante el siglo XVI,5.000 fueron
los misioneros que vinieron a América. Fernández de Oviedo afirmaba
humorlsticamente que "llovfan frailes".
El trabajo desplegado por ellos fue ütánico. Con la cruz al pecho,
en todas las partes llegaron a donde no llegó la espada. Ellos fueron los
primeros que se adentraron en el Norte de Nueva España, en las cuenq¡s
ardorosas y sofocantes del Orinoco y del Amazonas, y en el Sur por la
Plata y los Andes araucanos. Aprendieron lenguas y dialectos.
Escribieron gramáticas autóctonas y valiosos tratados de filologfa
comparada. Estudiaron la flora y la fauna, la hidrologfa y la onrgraffa.
Investigaron cuidadosamente las culturas reinantes e hiciercn magnlficos
ensayos de inculturación en ellas. Levantaron escuelas, estudios y
universidades. Fundaron hospitales y hospicios. Construyeron caminos,
pueblos y ciudades.
Para ganar aquellas poblaciones a la fe y a una vida más humana y
más digna, emplearon todos los medios: la palabra, el teatro, la música.
Hablando Fulop-Miller de las reducciones del paraguay, escribe:
"Las mujeres indias imitaban de manera fiel los ricos encajes de
Bramante, un grupo de indios construyó un órgano excelente con el
arreglo al modelo europeo. Los indios esculpfan figuras y copiaban libros
de Misa, de suerte que nadie podrfa decir cuál era el ejemplar impreso y
cuál el escrito. Las trompetas construidas por los indios igualaban a los
productos de la industria musical de Nueremberg, y sus relojes no cedían
a los fabricados en los telleres de Ausburgo".
El misionero cardiel escribe sobre la Misa de los indios en la
alüplanicie andina. "Al Gloria patri, todos juntos -altos y contraltos,
tiples, clarines, bajones, chirimfas, violines, arpas y órgano- cantan el
Gloria y con tal armonla, majestad y devoción que estremecieran el
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corazón más duro. Y como ellos nunca cantan con vanidad y arrogancia,
sino con toda modestia, y los niños son inocentes y muchos de voces que
pudienn lucir en las mejores catedrales de Europa, es mucha la devoción
que causan. Acabado el salmo, después de la consagración, vuelven a
tocar un poco, y luego entonan algrin himno, el Jesu, dulcís memoria, el
Ave Mark Stella o alguna letrilla a Nuestrro Señor, a la Virgen o al Santo
de aquel dfa".
En su labor ningun sacrificio ahonaron. Uno de esos misioneros,
Roque GonzÁlez -recientemente canonizado con sus compañeros de
martirio por el Santo Padre Juan Pablo II, en el Paraguay-, escribfa en los
albores del siglo XVII: "Nos alimentábamos con frecuencia de solas
rafces, que, por ser venenosas, hay que ponerlas primero en maceración.
Asf que pasamos muchos dfas sin comer nada, hasta después de
anochecer, y entonces mendigamos de choza en choza, si acaso tienen
algo y los paganos nos lo quieren dar. Trabajamos todo el santo dfa
afanando y sudando, hasta que se nos cae la ropa de puro gastada y a
veces no podemos cambiarla en tres semanas".
enlSZqüegabur los primeros franciscanos a México. Eran doce,
como los doce Apóstoles, y fueron llamados asf simbóücamente 'los
doce". El número encerraba un proyecto: edificar, al modo de los doce
Apóstoles, una iglesia, nueva y propia, indfgena, en esas nuevas tierras
recién descubiertas, a las que nunca habfa llegado la fe en Cristo
Salvador. Al calor de este proyecto aprendieron la lenguas de los nativos,
elaboraron catecismos adaptados, hicieron serias investigaciones
etnográficas, erigieron un seminario para indfgenas y hasta edificaron
monasterio para manjas indfgenas. Algo similar sucedió en todo el
continente.
Dondequiera que surgió la avaricia y el atropello, los misioneros
fueron siempre indoblegables defensores de la libenad y dignidad de los
indios. Fray Antón de Montesinos, fray Bartolomé de las Casas no
fueron excepción. Fueron denominador común de la evangeüzación.
Los dominicos de la Hispaniola se opusieron frontalmente a la
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Encomienda, porque lesionaba la justicia. La evangelización y población
de Indias tenfa que realizarse -según ellos, sobre todo segrÍn fray
Bartolomé de las Casas- con instrumentos de paz y respetando y
defendiendo la libertad de los indfgenas. Igual actitud tendrá en concrero
en el siglo XVII los padres Diego de Torres Bollo y Roque conzalez.
Diversas fueron las altemativas que los misioneros presentaron a la
Encomienda. El primero en hacerla fue ya fray Bartolomé de las casas.
Altemativa muy utópica y sin éxito. La feliz y exitosa fue la de las
Reducciones de los guaranfes, que -con algunas distorsiones malévolas-
ha querido exaltar recientemente la pelfcula "La Misión", del laureado
Roland Joffé, el autor de "The killing fields".
De ellas escribió voltairc, poco amigo de alabanzas a la lglesia:
"Fueron un triunfo de la humanidad". Raynal, el filósofo de la
Enciclopedia, exclama ante ellas "Allf se observaban las leyes y reinaba
una exacta policfa. Las costumbres eran puras. una dichosa fraternidad
unla los corazones. Todas las artes necesa¡ias para la vida se habfan allf
perfeccionado y eran conocidas algunas de las de adorno. La abundancia
era general y nada faltaba en los depósitos prlblicos. El número de ganado
vacuno subfa a 769.535, sin contar otros animales domésticos".
Todas las reducciones siguieron el mismo esquema. Se escogfa el
lugar más saludable y fértil. Se levanta luego, simbólica y
primacialmente, la iglesia. A continuación, a un lado de la iglesia, la casa
de los padres y la escuela. Al otro lado, los talleres de artes y oficios.
Delante, la gran pLazade unos 125 metrcs de lado. En el centro de la plaza
una cfitz o una columna con la imagen de Marfa. Alrededor de la plaza,
las casas de los indios formando calles recülfneas, más o menos largas,
según el ntimero de habitantes. Todas confluyendo a Ia plaza. Ningín
espafiol, mestizo o negrc podfa entrar en la reducción. Todos tenfan que
ser indios. De entre ellos se nombraban las autoridades: un corregidor, un
teniente, dos alcaldes mayores, un alferéz re.al, cuatro regidores, un
alguacil mayor, un alcalde de la hermandad, un procurador y un
escribano. Todos ellos componfan el cabildo. El dfa primero del año eran
las elecciorps. La úoma de posesión se hacfa en el pórtico de la iglesia con
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gran pompa y festejos. La desidia le llevaba a vec€s al indio a no sembrar
y a desperüciar parte de la cosecha. Se le imponfa entonces castigo. Parte
de su trabajo era contfibución al bien común. Con los bienes de esa
propiedad común se remediaban las deñciencias particulares, se sostenfa
ia casa de las recogidas, se atendfan a los viejos y enfermos y se
agasajaba a los huéspedes. Para evitar dilapidaciones o que el indio
vóndiera lo suyo por una naderfa, las cosechas de cada familia se
almacenaban en granefgs Cgmunes, de dOnde Cada uno iba sacanóo io
suyo. Cada famitia posefa su pareja de bueyes, además de las inmensas
vacadas que eran propiedad común. Jamás existió entre ellos pobreza.
En el trasfondo de éste y similares prcyectos, estuvo por parte de
los misionencs una opción clara por la justicia y los la promoción
humana, dentro de un concepto genuino de la salvación en Cristo. El
reino que habfa venido Cristo a implantar en la tierra es trascendete y
etemo, pero también inmamente y tempoml. PunO centfal de este reino es
el hombre, todo hombre, todos los hombres, imagen y semejanza de
Dios, cuya dignidad connatural se expresa en defechos inaliebles, que
ningrtn ser humano ni Estado puede pisotear o mancillar. Doble en este
sen;ido era la misión de la Iglesia en las tierr¿s descubiertas: impedir por
todos los medios a su alcance de mancillación del ser humano y
concientizar a los débiles y subyugados su excelsa dignidad, no
solamente proclamándola, sino también promoviéndola. Titánica obra de
aquellos gigantes del esPfritu.
Terminoyaconuncerterojuicioglobatdelosobispos
latinoamericanos, reunidos en puebla en 1979, para la III Conferencia
General del Episcopado Latino Americano:
"Nuest¡o radical subsm¡o católico con sus vitales formas vigentes
de reügiosidad fue establecido y dinamizado por una vasta legión de
obispoi, religiosos y laicos. Está, ante todo la labor de nuestros Santos,
"o*o 
Toribio de Mogrovejo, Rosa de Lima, Martfn de Porres, Pedro
Claver, Luis Beltrán y ottós, quienes nos enseñan que, superando las
debilidades y cobardfas de los hombres que les rodeaban y a veces los
persegufan, el Evangelio, en su plenitud de gracia y amor' se vivió y se
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puede vivir en América Latina como signo de grandeza espiritual y de la
verdad divina. Inuépidos luchadores por la justicia, evangelizadores de la
p¿lz, como Antonio de Montesinos, Bartolomé de las Casas, Juan de
Zumínaga, Vasco de Quiroga, Juan del Valle, Julián Garcés, José de
Anchieta Manuel Nóbrega y tantos otros que defendieron a los indios
ante conquistadores y encomenderos, incluso hasta la muerte, como el
obispo Antonio Valdiviezo, demuestran, con la evidencia de los hechos,
cómo la Iglesia promueve la dignidad y libertad del hombre
laünoamericano. Est4 realidad ha sido reconocida con gratitud por el papa
Juan Pablo II, al pisar por,primera vez las tierras del Nuevo Mundo,
cuando se refirió a aquellos religiosos que vinieron a anunciar a cristo
salvador, a defender la dignidad de los indfgenas, a proclamar sus
derechos inviolables, a favorecer su promoción integral, a enseñar la
hermandad como hombres y como hijos del Señór y padre Dios"(Docwnento dc Puebla, n.7-8).
con gozo debo aclarar que tales palabras fueron pronunciadas por
Juan Pablo II en santo Domingo, tierra de primacfas, indicio airoso de la
gran gesta evangeüzadora del conünente.
lffi
ANTIGUA Y NI]EVA EVANGELIZACION
DE LOS INDIGENAS
AüanWagua *
I. Una pequeña aclaración.
El tema que trato de abordar ahora, es complejo y espinoso. Por una
parte, intento situarme al mismo tiempo en el terreno del "agresor y del
agredido", del pueblo indígena y de la iglesia que evangeliza; por otra parte,
para un estudio más objetivo, siento que hace falta escuchar más a los
depositarios cualificados de nuestras historias indígenas para redimensionar
los grandes bienes y las grandes fallas de la acción evangelizadora de la
iglesia en nuestros pueblos indígenas.
Tratando de superar esa ambigüedad inicial, más que recurrir a
documentos históricos, deseo compartir, algunas de mis experiencias,
sumadas a las de mis hermanos (sacerdotes, religiosos, religiosas indígenas)
que viven en varios países de América Latina. Experiencias recogidas a
través de cartas y de alguna forma completadas con la II Consulta Ecuménica
de Pastoral Indígena (Quio, 1986). Total suman 83 experiencias (35 etnias).
* Sacerdote y poeta kuna de Panamá; rnuy activo en la lucha por la recuperación de
los valores de su pueblo. Se doctoró en la Universidad Pontificia Salesiana de
Roma.
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Lágrimas y espennzas pues, de quienes nos metimos en la delicada y
necesaria tarea de llevar la Buena Noticia a nuestras comunidades indígenas
que oontinúan resistiedo a tanbs y t¡ttr sofisticados planes de muerte.
De esas experiencias tan vitales y tan dolorosas que vivimos los
evangelizadores indígenas, salen quejas insistentes que percibimos desde
ourrú^ aldeas, islas, serranías, selvas nativas, quejas de nuestros padres,
de nuestras madres que parecen susunafrps: ¿qué nos traen hijos míos? y
piensan que nos hace tanta fatta? ¡Miren, hijitos queridos,lo que han hecho
áe nosotros!: de libres y corajudos flecheros nos volvieron sometidos y
limosneros; de cultivadores de algodón' expeftos trasquiladores de animales
y hábiles tejedores, nos visrieron de har¡pos; de aplomados hijos de la tierra
madre, hermanados en la presencia de Manitú, Ñamandú, Ankoré, Paba...,
nos inclinaron a encender velitas, desorientados...; hijos míos, dígannos qué
es lo que quiere ese Jasús...
U. Religiones nativas y "evangelización"
Queriendo enterafnos de la continuidad que subsisp en nuestros
pueblol de las maneras de vivir la fe nativa, hemos ido recogiendo
infomralmente algunas expfesiones oídas de nuestfos hermanos indígenas'
Expresiones que nos pueden dar alguna idea, aunque mínima' de la
situación religiósa de los indígenas. Aquí las rEsumimos sin ningún intento
de jerarquización:
"No sabemos en qué creían nuestros antepasados. Ahora, somos
civilizados y los civilizados ya no debemos creer en las cosas de los
viejos. Ya estamos bien adelantados-.-"
"Los padreciüos nos habtan de Jesucristo' y nuestfos abuelos estaban
equivocados y creían en cualquier cosa.."
"NOSOITOS tenemgs nuestras danzas, nUeStr¿S OraCiOneS, n¡estras
ceremonias y nos gusta participar,... ¡rero, los misioneros tienen
buenas piraguas, caballos y motores que nos p¡estan con mucho
gusb, y vamos también a qscuchar la misa--."
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"üos nos está mirando allá aniba, El es nuestro dueño, nuestrlos
grandes dirigentes nos enseñaron cómo invocarle, los blancos también
üenen sus dioses..."
"Tenemos nuestras danzas, nuestro cuho a la Pachamama' y no nos
pueden prohibir...".
Así, podríamos ir apuntando tantas otras expresiones que hemos ido
recogiendo, pero que tomadas globatmene poco nos sugieren de la totalidad
de la sin¡ación indígena, aunque sí reflejan de alguna maflera el sentimiento
generalizado de nuestros hermanos en tomo a la "presión evangéüca".
Desde una práctica evangelizadora de hacernos cristianos igual a
destribalizados o mentalmefite emblanquecidos, cristianos igual a ciudadanos
de tercera o cuarta categOría, "civilizados", pareciera que el objetivo Se ha
logrado grandemente, y desde este contexto, nuestros pueblos emergen
@mo:
a. pueblos de resistencia (paralelismo religioso muy notable);
b. pueblos que manifiestan su religiosidad nativa desde un sincretismo
bastante acenarado;
c. pueblos totalmente dominados. Cristianos de religiosidad popular.
Dentro de esta división, un tanto apresurada quiás, quedaría incluído
todo sentimiento indígena que va desde el odio absoluo a 1o antiguo como
seíal del atraso, hast¿ una vivencia acrítica y furibunda de ribs ancestrales,
pasando en algunos casos, por el mismo olvido consciente de los
antepasados, como mecanismo de defensa para poder seguir sobreviviendo
en una sociedad dominante y agresiva, que no deja ningún espacio a una
convivencia multiétnica, y presiona por todos los medios a una única cultura,
mal llamada nacional.
Nuestros pueblos, desde la primera invasión europea vienen
experimentando una influencia muy peculiar de "evangelización". La grata
noticia del Nazareno ha significado dolor y muerte y aún tarda la
resunección. Muchos de nuestros mayores prefirieron olvidar su fe, sus
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ceremonias religiosas para poder buscar efectivamenE un poco de tolerancia
dentro de la sociedad planeada para invadir y la iglesia que era medio para
ganar súbditos para los reyes y que creaba estralos desde "la verdadera fe" y
las demás vistas como supersticiones abominables. Asi olvidar lo nuestro eimitar lo nuevo trafdo por el hombre blanco, para resistir la muerte, fue elproyecto de largos y penosos años de nuestroi pueblos indígenas. y de ahí
florecieron a lo largo de nuestra América Latina, aquellos 
-óao, de vivir lafe nativa que ahora los mismos dirigentes indígenas suelen llamar "cosas y
ritos escondidos". ceremonias y ritos nuevos entraron a presión mediante
toda una gama de estrategi¿rs religiosas blancas y, nuestros padres llegaron a
hacer con ellos un amasijo de cerebraciones muy dpicas, al inicio de los
primeros siglos de invasión, con recargo fuerte de su i¿eotidad, pero bajo
una nueva fuerza de "purificación de la fe cristiana o exürpación de las
idolatrfas" impuesta a las comunidades indígenas en lugar de ia inquisición.
En muchos sectores de nuestra América fueron t"pti.iou, casi en su
otalidad, y sólo en la medida de un ligero cambio de circumstancias welven
a preguntarse, pero ya casi descoloridas, hasta formar un "cristianismo
suigeneris".
Desde la primera invasión hasta nuesros días, desde la práctica de
adoctrinamiento indígena, para nuestra iglesia, los pueblos indígenas no
tienen religiones. Tienen, eso sí, unas culturas .uy religiosas (visión
actual), y por lo tanto se trató de evangelización de las culturas: ,,unas
culruras incompletas, cargadas de supersticiones, necesitadas de
purificación". Aleccionado por esta sitr¡ación, uno de nuestros hermanos
indígenas exclamaba: "Nos han expoliado de nuestrros valores materiales, y
también nos quitaron la religión, y más tarde nos dijeron, les falta mucho,
pobrecitos, ustedes no tienen religión y no pueden llamarse nación...',(Ginebra, l98l).
En la medida de nuestro acercamiento a las fuentes vivas, a los
rccuerdos históricos y mfticos de nuestros pueblos, vamos descubriendo
que:
- En la etapa de la primera invasión y los años que le siguieron, desde
un vistazo un poco global, nuestros pueblos indfgenas, con sus
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religiones, sus ceremonias, sus ritos esperaban un acontecimiento
liberador, sea a consecuencia de atropellos interétnicos, o bien de
desastres naturales. Mucha gente nuestra confundió al hombre blanco
con ese elemento liberador. Los misioneros supieron aprovechar la
oportunidad. El sometimiento fue mayor donde más se ansiaba tal
liberación, y un tanto superñcial dórde no era tan fuerte la exigencia.
Casi en todos los sectores de América conocida entonces, hubo
masacre, persecución continua a nuestros pueblos indígenas, y los
misioneros resultaron personas que de alguna forma les podían
proteger de la voracidad de los arcabuceros, y así debajo de la cruz
establecieron un refugio que los evangelizadores volvieron a
aprovechar para someter a nuestros abuelos con el catecismo y la
extirpación de " malas cosnrmbres, diabolismo, supersticiones".
La parte más clara del adoctrinamienlo ha sido la de "extirpación de
idolatrías" y de purificación de las culturas indígenas e implantación de
nuevos ritos y ceremonias que nunca llegaron a satisfacer las
exigencias religiosas de nuestros pueblos, además de la imposición de
criterios europeos de divisón de nuestras comunidades, en diócesis,
vicariatos, parroquias, estn¡cturas canónicas, litúrgicas... El evangelio
no llegó a nuestra gente, sino mediante el emblanquecimiento brutal de
nuestras culturas, de nuestra cosmovisión, ofuscamiento de nuestra
alteridad, y significó un empobrecimiento doble y ambivalente. Por
una parte, empobrecimiento de la grata noticia y por otro, el
desconocimiento de la riqueza que podían ofrecer las poblaciones
indígenas. Todo esto, desde sobradas justificaciones filosóficas y
teológicas. Y de ahí comenzó a brotar un prejuicio que aún dura en
nuestros días, el de la "incapacidad de los indios para las cosas de
Dios". En realidad se trataba de la incapacidad práctica de un gran
sector de la iglesia para tratar con una mínima madurez a las personas
distintas a los europeos, con su derecho inalienable de ser distintas del
blanco y enriquecedoras de la misma iglesia cuando se las acepta como
tales.
Tampoco se debe caeren la ingenuidad histórica de rasquilar a todos
por igual. Además de los gritos de angustia de nuestros pueblos,
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aprendemos a leer la historia blanca, evaluar sus posiciones, sentir
ampliamente el dolor humano: de blancos pobres marginados, de
negros que buscan ansiosos su ubicación dentro de la sociedad
descaradamente racista, de campesinos obligados a emigrar bajo
presión latifundista... Y, desde este contexto, bien sabemos que
cuando se habla de la iglesia, no se puede ignorar a un sector de la
misma que siempre ha creado conflictos en favor y con los hermanos
más sufridos. Desde el período de la primera invasión violenta a
nuestras tierras han aparecido documentos tanto oficiales, como
discusiones teóricas en torno a la humanidad o el satanismo de los
indígenas ("Sublimis Deus", choques verbales entre De lasCasasy
Sepúlveda, Montecinos, de Vitoria...), pero la misma historia nos da
pie para afirmar que tales documentos, en su mayor parte han ido
quedando como simples desafíos sin salida, o como buenas
intenciones que no encontraron un eco serio en la práctica, salvo
contadas excepciones. La Iglesia desde su praxis más aguda en este
período, aparece muy pegada al reino europeo, e iguala el dar el
bautismo al ganar súbditos para el rey, el extender la cristiandad al
extender el reino de España y Porurgal...
Nuestros Hermanos que han podido seguir un poco de historia, hoy
se expfesan así: "Desconocieron nuestras ceremonias que en definitiva
equilibraban nuestramarcha social" (Ginebra, 1981). Y bien sabemos
que para destn¡ir a un pueblo se comienza con la destn¡cción de la
cultura, de la cosmovisión, porque así nos quedamos huérfanos. Y,
siguen hablando nuestros hermanos, "cuando nos trajeron el
cristianismo, eliminaron también la enseñanza de nuestra cultura, no
pudimos seguir enseñando nuestras cosas, porque eran malas y
tuümos miedo en nuestra propia casa y nos hicimos muy pobres. Y,
entonces, dijeron de nosotros, qué pobres, pobrecitos, son también
hijos de Dios, optemos por ellos.;." (Quito, 1986)
A pesar de esta situación generaiizada que nos legó la historia, en
estos últimos años se observa un buen viraje. Movimientos indígenas que
van naciendo bajo la misma presión de las sociedades que están aniquilando
a tantos hermanos nuest¡ros y las nuevas organizaciones en muchos sectores
de América, han ido motivando, presionando, exigiendo a la lglesia el
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cambio de actinrd, junto a los grandes acontecimienos eclesiales como son:
el Concilio Vaticano II, Medellín, Puebla. Y hemos visto a obispos,
hermanos misioneros.... llorar con nosotros, valorar nuestra alteridad como
riqueza de Dios, y muchos de ellos dar la vida para que surja esa iglesia
nativa, tantas veces anunciada románticamente; pero, aún no se ha tomado
tan en serio la situación indígena. Basta escuchar los gritos de triunfo con
que quiercn celebrar los 500 años de "evangelización"...
trI. Agentes indígenas de pastoral hoy
Cuando se habla del rostro indígena de la Iglesia, o más sencillamente
de la Iglesia nativa que tarda mucho en nacer, la reflexión siempre recae en
un punlo fu ndamental : evangelizadores indígenas.
Aquí, miás que lamentar su número exiguo, quefemos analizar un poco
algunas situaciones concfet¿s en las que estamos inmersos los pocos agentes
indígenas de pastoral.
[I.1 Aspectos críticos:
De las noticias que recibimos de nuestros hermanos indígenas
(sacerdotes, religiosos/as) de 53 etnias (83 indígenas) de América,
entresacamos los siguientes aspectos:
a. ser sacerdote, religioso/a ha supuesto para nosotros (BB%) una triple
muerE:
Desapego étnico como instancia necesaria. Si no desprecio, al menos
una separación fría de los valores de nuestros pueblos;
Incertidumbre dentro de las instituciones religiosas. Mayor o menor
integración - rápida o lenta - depende de los grados de frialdad o
desapego original y escala de aculnración inicial;
Vacíos fundamentales y vitales en el proceso de "adiestramiento", que
normalmente no vienen curados. Poca comprensión sentida que hace
brotar expresiones como, "no pucdcn con el celibaüo", "suu ¡ruuu
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inteligentes',, "h&y que probarlos bien, poque no sabemos si serán
buenos sacerdotes o religiosas, o se saldrán ante un primer
cuestionamiento amofoso", "quelemos sacerdotes indígenas' pero...
hay que tener cuidado de admitir a todos, prudencia y selección..."
Llegado al momento de envío, para quienes hemos podido resistir,
.notr.o.las sigUientes actitudes expresadas unas veces tácitamente y
otras, de forma exPlícita:
"No es!á suficientemente preparado para entrar en su comunidad'
Necesita un previo acomodo en los suburbios o bien en otra tribu que
no es suya". "Ercs religioso ante todo, y hay que cumplir ciertas
reglas y luego, veremos..."
Nuestras hermanas en su gran Parte, se quejan igualmente que si
logran llegar a sus comunidades, con frecuencia su acción se limita a
toi quetraceres de las casas religiosas, (cocina, limpieza"') o a la
enseñanza como maestras o maestros de escuelas oficiales o privadas'
otro grupo considerable llega a trabajar efectivamente en los asuntos
más directamente pastorales, pero están preocupados' y se sienten
intermediarios o facilitadores de proyectos preestablecidos para
nuestros pueblos indígenas, porque "tu sabes la lengua y eres
indígena, te van a hacer más caso y puedes entrar más fácilmenrc en
las iomunidades". Sin estériles lamentaciones, podemos decir,
víctimas de una desconfianza refinada, o bien objetos de vitrina
congregacionalr" reflejo de su aperfirra".
Algunos hermanos nuestfos, sea a consecuencia de una más dramática
sefaración de sus comunidades, o por otros motivos que
desconocemos, no desean volver a sus comunidades y prefieren
actividades pastorales urbanas o marginales'
El último grupo sería el de aquellos que creemos estar trabajando en la
búsqueda más cercana de "semillas del verbo" en nuestras
comunidades, ya sea apoyados por algunos obispos o equipos
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misioneros, o por insistencias personales, y a pesar de tantas
dificultades.
Para empezar a escarbar un poco los elementos de nuestro ancestro,
nos es muy importante un proceso de reintegración a la inversa de las
tres muertes. Trazamos algunas etapas:
- Erapa cie "pobres paores mios que no saben nada de Jesús", y "soy el
responsable de su salvación". Una etapa de casi seguridad personal,
de hermosos proyectos pastorales y romanticismos misioneros. Ir a
enseñarcon derecho y deber, y los demás a escuchary a actuar. Esta
etapa suele resistir hasta un cierto acomodo afectivo familiar.
- Etapa de incertidumbre y crisis interna: por qué no me escuchan mis
padres?, por que mi buena voluntad choca contra la indiferencia de
mis familiares?, por qué mi pueblo es tan incapaz de medir mi
sacrificio de estar entre ellos, porque bien hubiera estado en los
mejores puesüos?, estaré haciendo daño a mi pueblo?, desintegro miás
mi gente?...
Enunciados así parecen frías expresiones y casi dichas de memoria,
pero vividas y sufridas diariamente se convierten en una crisis existencial
dolorosa.
- Una tercera etapa sería de búsqueda. Esta etapa se hace más ligera
cuando se trata de culturas de resistencia; cuando no se han
perrdido del todo las manifestaciones culturales, la hisoria y los mitos
están aún vivos en nuestros pueblos.
UI. 2 Aspectos de esperanza:
Nuestra primera esperanza va anclada a la misma Iglesia de Jesús: Ella
debe reconocer práctica y oficialmente, desde su opción preferencial, la
existencia de religiones indígenas, sus ritos, ceremonias, estructuras
internas, lo que es muy importante para toda una evangelización nueva. Otra
de las esperanzas que abrigamos es que, un día se nos dará verdadera
confianza cristiana (a los evangelizadores indígenas), a nuestra capacidad
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creativa, formación de nuevas y osadas estructuras o no estn¡ctr¡ras de una
iglesia que quiere nacer y ser de Jesús, y no de Europa o blanca ladina.
Para preparar una espenurza válida de una iglesia naúva, creemos que
son importantes algunos aspectos como:
Una revisión seria y efectiva de estructuras de formación y
reeducación de los evangelizadores indígenas, para que podamos
llegara escudriñar con cariño el universo de nuestros pueblos, sus
elementos culturales, sus religiones, no para retener lo pasado como
algo mejor, sino para que nosotfos mismos seamos sujetos de nuestra
historia de liberación, de nuestra integración, de nuestra libertad de
elegir la vida o la muerte.
En todos los países de América Latina se planea pennanentemente la
usurpación de tierras indígenas, su desintegración o integración a los
sistemas nacionales y como su meüo, la iglesia también es todavía
utilizada en varios países... Todo esto debe ser analizado muy
seriamente.
La primera fase de la sociedad dominante para engullir a nuestros
pueblos indígenas sin mayores gritos, es la de incapacitar a nuestros
padres y hermanos a leer sus historias de sangre transmitidas
oralmente por nuestros ancianos, y reducirlas a simples fábulas de
pasado indio, y a convencernos que solamente saliendo de nuestro
mundo, de nuestros valores, de nuestra concepción del universo,
varnos a ser algo en la vida. Para nuestros pueblos se trata en
definitiva de un plan de vida o de muerte. Si la Iglesia inten¡ino en la
destn¡cción y en el desequilibrio de nuestras comunidades indígenas,
pensamos que por su misma actitud de arrepentimiento, tiene el deber
ahora, de ayudar a nuestros pueblos a rcdescubrir al Dios de nuestros
viejos y a reinterpr€tar, revalorar nuestra religión de ancestro, para que
nosotros como protagonistas de nuestra historia, podamos afrontar
mejor las nuevas situaciones de conflicto creadas en contra de todos
nuestros pueblos por el contacto inevitable en la civilización de
consumo, la voracidad de los terratenientes, minercs, la hostilidad de
los medios de comunicación social...
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El proyecto de nuestros pueblos indígenas, muchas veces no
manifest¿do explícitamente, es el de la tierra, de la autodeterminación
desde todos los niveles, del respeto a las organizaciones tradicionales,
a la vida, a la identidad. Y esto implica una educación bipolar y
agresiva de la mentalidad blanca en la convivencia fraterna y
respen¡Osa COn el "otrg" hermanO t31acApaz y t¿n COn derechO de vida
como todos los hijos nacidos de mujer.
Si evangelizar no es am¡inar ni destruir la Ley y los profetas, sino
"dar su forma definitiva", y Si mínimamente estamos claros en trabajar
con un grupo de hombres pegados a la tierra, a la historia, a la
cosmovisión... no se puede dar un pasc, sin anies conocer lo que
tienen esos hombres, y cómo lo tienen. Se trata de ir a descubrir y
descubrirse muy humildemente con nuestros puebloS, con nuestros
padres, con nuestros hermanos lo que Dios ha querido y quiere de
norot r los indígenas y cómo nos ha querido y con qué ropas nos ha
querido, y con los elementos descubiertos y devueltos a nuestras
comuni¿ádes, podamos juntos revivir nuestros mecanismos de
defensa, nuestra elevación personal y colectiva en Jesús. Crítica
interna y extenp, análisis y retroalimentación hasta que los indígenas
u""*ot en Jesús, el hermano aimara, el hennano kuna, el hermano
negro...
Pero el respeto y su consecuente honestidad que supone este
descubrimiento, es dificil cuando se trata de una relación entre "el
mayor y el menot'', entre el que tiene la verdad y el que estáerrado'
entre "la religión y la superstición", entre los más pobres y los que
pueden o deben compadecerse' enüre la cultura y la subcultura"'
Es muy importante acoger "las diferencias del hermano indígena"
"o.o "i"rrrentos 
de la multiforme riqueza de Dios, pero desde una
visión muy objetiva de que se trata de obras de hombres limitados'
Aquí entra tnlu"go el tema del ecuménismo, diálogo honesto entre
he-rmanos, libre de prejuicios. una esperatua de la iglesia indígena
que se fundamenta más en Jesús y en la fraternidad que en filiación y
sometimiento a las estn¡cn¡ras ladinas"' Hermana y no hija de la
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eu¡opea' Hermanas rcspetuosas y fespetadas. Hermanas que no se
imponen, sino que se necesitan, se apoyan, se solidarizan, se
acompañan en el único Señor. Esa relación es posible en la medida de
nuestra madurez de vivir y conüvir con el ,'otro,'.
Los evangelizadores todos, tenemos que estar dispuesrcs y
disponibles para encontramos con comunidides que . nrl, no nos
van a ofrecer solamente "las semillas del verbo". sino olle nos van a
ayudar a quitarnos la venda de los ojos para admirar gozosament€ ,,un
campo tupido" que ofrece Dios a su Iglesia universal, a lo mejor
como alternativas para una vivencia más plena de cristianismo como
fermento dentro de una sociedad que está cobrando ingentes víctimas
para enriquecer a unos pocos y empobrecer a las n,uyoi^, y como tal
anticristiana.
ry. A manera de conclusién.
Nuestrros obispos han dicho que nuestros pueblos indígenas eran ,'los
más pobres eot." oi pobres". tos inaigenas sabemos que esa extremapobfra de nuestrros pueblos ha llegado mayormene por ra muerte de nuestro
espíritu. Hemos cont€mplado a nuestros padres y abuelos vivir serenos,
trabajar su derra sin miedo a que les quiten los frutos de sus sudorcs, y de
sus labios recibimos el tesoro de la historia, y juntos a pesar de la muchafatiga que doma la tarde, invocamos a nuestro paba Grande con muy
sencillas ceremonias.
Hemos visto también y sufrido con nuestros hermanos que
abandonaron sus tierras, intoxicados por la sociedad de consumo, Iejos delespfritu de los ancianos, de ra fe en pába, Manitú, wiracocha... y quedaronlimpiando orinales a-los "blancos", piltrafas de la sociedad dominante ydesorientados ante el- Dios de las grandes iglesias, rustrosas y muy
vulnerables a la suciedad de los poureJaet reino-. y nos duere su dolor, supobreza.
. 
cuando empobrecemos a nuestros hermanos indígenas o negros porirnponerles una "evangelización ciega", empobrecemos tristemente a la Grata
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Noticia de Jesús, la hacemos noticia de muerte y de desintegración, y
ordenamos por su medio a los indígenas o negros a ocupar los últimos
puestos en nuestra iglesia, guiñapos para la sociedad que les espera ávida de
sus tierras. Nuestras historias indígenas, nuestras ideologías, nuestras
manifestaciones culturales, la vida de nuestros héroes nos han dado coraje y
resistencia por largos años. Dios está y estuvo con nuestros pueblos. El nos
evangelizó primero y les dio maneras y caminos muy peculiares por dónde
dejarse encontrar, y El utilizó nuestras ropas, nuestras flechas, nuestras
calabazas de chicha de maí2, y no se arrepiente habernos dado esa manera de
vivir, y El con nosotros, con nuestros ancianos"de traándonos una historia
de salvación muy nuestra...
Hermanos sacerdotes, religiosas y religiosos indígenas, que Jesús
respetuoso de las viejas cosas de los ancianos, y libre al mismo tiempo en las
nuevas y radicales exigencias del reino, en la corrección hasta violenta, nos
guíe por este camino tan espinoso y atractivo que nos toca compartir con los
hermanos misioneros de otras naciones. Que el Dios de nueshos pueblos por
tanto tiempo desconocidos, compadecidos, humillados y pisoteados nos
acompañe.
t2l

¿QLIIEN ES BL INDIO?
LA PERSPECTIVA TEOLOGICA DE BARTOLOME DE LAS
CASAS
Gustaw Gutiér¡e*
'lgualdad entrc todos los seres lumanos y vigorosa
afirmación dc Ia libertd de los inüos son dos pilarcs del
pewonicnto bscasíato'
Diecinuwe aflos hacfa ya que los habiuntes de las llan¡adas Indias
occidentales padecfan la ocupación, el maluato,la explotación y la muertc
en manos de los que desde su punto de vis¡a, el europeo, se
consideraban descubridores de esus tierr¿sl. Ellos trataban a los indios -
dice Las Casas- como "si fueran animales sin provecho", por que solo
bnrscaban "hacen€ ricos con la sangre de aquellos mfseros". Eso üevó a
los rcligiosos dominicos de La Española a Juntar el derecho con el
hecho". Es decir los condujo a unir la rcflexión al conocimieno de la
sin¡ación y a confrrontar esa opresión con la "ley de Cristo".
Teólogo pcn¡rno ¡rundi¡l¡¡cntc co¡¡ocido. E¡tc r¡rfculo rprrcció coro
Segratr eo el lS tt & ?¡Sinú" (Lim¡I Dicic¡nbre & lgt'it,
l"c sos dc Butolmé dc lrs Crrs qrr citm c¡¡In tonrdol phcfihn*
ilehs ObwEwgüb (5 vol.) (Mr&i¡[ Eiblk¡tér & ¡ncc¡ cri¡ti¡¡oa 195?-
1958). l,¡s rcferqrirs rc m¡rcm ir¡dic¡¡¡do cl tmo, le págine y lr columnr
concsponaicntes. Enclcaso del g V qrr ur un¡ ¡clcocltndG trlbotss, ¡etl¡lson
pwfuirtlo cl nqnb?dc¡ lrcrito y nr fccbr
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Pero ligar el derecho con el hecho no será para ellos
entretenimiento especulativo, sino motivo para decidirse, "después de
encomendarse a Dios", a "plrcdicarlo en los ptilpitos públicos y declarar
el estado en que los pecadores nuestros que estas gentes tenfan y
oprimfan estaban". Las Casas añade luego, con sabor, que era necesario
advertir a esos opresores que muriendo en ese pecado "al cabo de sus
inhumanidades y codicias a recibir su galardón iban" 2.
Los frailes delegaron en uno de ellos, Antonio de Montesinos, la
tarea de hacer esta denuncia en el sermón del primer domingo de
Advientode 1511. Las Casas refiere que en consonancia con el texto
evangélico conespondiente el predicador comenzó por hablar "de la
esterilidad del dcsierto de las conciencias" de los allf presentes. El
predicador afirma por ello ser la voz que clama en este desierto.
Reproduzcamos lo que fray Bartolomé menciona a modo de citas
literales. "Todos estáis en pecado mortal y en él vivfs y morfs, por la
crueldad y üranfa que usáis con estas inocentes gentes. Decid, ¿con qué
derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible servidumbre a
estos indios? ¿con qué autoridad habéis hecho tan detestables gueras a
estas gentes que estaban en sus tierras mansas y pacfficas, donde tan
infinitas de ellas, con muerte y estragos nunca ofdos, habéis consumido?
¿cómo los tenéis tan opresos y fatigados, sin darles de comer ni curarlos
en sus enfermcdadcs, quc de los exsesivos uabajos que les dáis incurren
y se os mueren, y por mejor decir, los matáis, por sacar y adquirir oro
cada dfa? ¿Y qué cuidado tenéis de quien los doctrine y conozcan a su
Dios y criador, sean bautizados, oigan misa, guarden las fiestas y
domingos?".
Los frailes, por boca de Montesinos, van más lejos todavfa. A
estas denuncias se suma el enunciado de lo que debfa dar lugar a un trato
distinto. Los indios son personas y denen en sonsecuencia todos los
derechos conespondientes: "¿estos no son hombres? ¿No üenen ánimas
ru
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racionales?"3, pregunta incisivamente el predicador. La condición
humana de los pobladores de las Indias será un punto importante en la
controversia que da su primer paso con cl scrmón de Montesinos. Esta
ópüca humanista será seguida del recuerdo de una exigencia evangéüca:
"¿no sois obligados a amarlos como a vosotros mismos? ¿Esto no
entendéis?" Requerimiento radical para un cristiano que supone la
igUaldad ("como a vosotros mismos") entre españoles e indios ante Dios,
pero que además va más allá de los deberes de justicia, tan alevosamente
violados, para colocar las cosas en el terreno del amor nO conoce lfmiteS
jurfdicos o filosóficos. Esta perspectiva evangélica nos parece la clave
para comprender el llamado de los dominicos.
Se planteaba asf con toda claridad una cuestión central sobre la que
debatirá larga y apasionadamente: ¿quién es el indio? ¿quién es para los
europeos el habitante del llamado Nuevo Mundo? A decir verdad el
asunto se desdobla en dos grandes preguntas: ¿quién es el indio desde el
puilo de vista de su condición humana? y ¿quién es el indio considerado
en r¡na perspectiva religiosa? Las respuestas serán diversas. Entre eüas la
más original y evangéüca es la de Bartolomé de Las Casas.
1.. La condición humana del indio
Los dominicos de La Española habfan inquirido incisivamente:
"¿estos no son hombres? ¿no tienen ánimas racionales?" De hecho, desde
los contactos iniciales con los indios,los europeos venidos a estas tienas
los miraron como seres inferiores. Eso está ya en las descripciones y
actitudes de Cristóbal Colón4, pero se agravará en los años siguientes
tr 176.
Colón escribe a los reyes de Esparia sobre los indios: "son bruenos para mandrlos y
hacerlos uabajar, senrbrar y hacer todo lo ouo que ñrere rnenester, y que hagm vi[as'
y se les enserle a s¡dar vestidos y a nuestrss cosNmbres". Las C¡sast que re@¡ce
ese tex¡o, oom€nta que €fi esta mamero de ver a los indios "debfa tq¡rc origen el mal
raamier¡o que después en ellos hizo" 0, 184185).
3
4
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con el trato que se da¡á a los indios. De allf se pasará a formulaciones
teóricas sobre su condición humana; como dice Las Casas, el ser
considerados en la práctica "bestias irracionales", fue la "causa que se
pusiese en duda por los que no los habfan visto, si eran hombrcs o
animales"S. Dos posiciones netas y opuestas se prcsentan en este asunto.
a) Dos cbses de seres huna¡os.
En Parfs, a comienzos del siglo XVI, un teólogo importante se
halla entre los primeros en hablar de la inferioridad del hombre
americano. se trata del escocés Juan Maior que cita en apoyo de sus
ideas a Aristóteles. Justificando la conquista europea de las Indias, Maior
escribe: "el primero en ocupar aquellas tierras, puede en derecho
gobemar las gentes que los habitan. En el libro primero de la polftica,
tercero y cuarto, dice el filósofo Aristóteles que no hay duda en que unos
son por naturaleza esclavos y otros libres, y que determinadamente es
eso provechoso para algunos, y que es justo que unos manden y ouos
obedezcan y que en el imperio, que es como connatural, uno ha de
rnandar y, por tanto dominar y oro obedecer" 6.
Los campos están claramente delimitados. unos nacieron para ser
amos, otros para srenos. Es una cuestión de naturaleza. Los europeos
pueden en consecuencia dominar a los habitantes de las Indias; no solo
pueden, deben hacerlo para beneficio de esos seres inferiores. La
Filosofía y la Teologfa son de este modo puestas al servicio del
imperialismo de occidente. No se crea que nos hallamos ante unaposición aislada, las ideas expuestas por Maior en parfs estará¡r prcsenrcs
también en Burgos cuando -debido a la protesta de los dominicos <le La
Española- se discuten en l5r2 las primeras leyes de Indias. Teólogos
II.7¿
citado por P. de Le¡¡ia'Maio¡ y vüoria mte la conquisra de Am ái,,-" a Arwb
d¿ la Asieió,t Frodso dc Vitqb III (L932) U.
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españoles de notoriedad sostendrá¡r las mismas ideas que el escocés.
No viene al caso seguir en detalle esta línea de pensamiento.
Limitémonos a citar a su más vehemente y conocido representante: Ginés
de Sepúlveda (1490-1573). Se trata de un acérrimo adversario de Las
Casas, con quien sostuvo una ardorosa polémica en Valladolid hacia
1550. Sepúlveda es un gran conocedor y traductor de Aristóteles quien,
como en el caso de Maior, es una de sus fuentes. Para el humanista
español "con perfecto derecho los españoles ejercen su dominio sobre
esos bárbaros del Nuevo Mundo e islas adyacentes, los cuales en
prudencia, ingenio y todo género de virtudes y humanos sentimientos
son tan inferiores a los españoles como los niños a los adultos, las
mujeres a los varones, los crueles e inhumanos a los más
extremadamente mansos, los exageradamente intemperantes a los
continentes y moderados, finalmente cuando estoy por decir los monos a
los hombres"T.
Los que nacieron para siervos deben estar sometidos a quienes
están destinados para dominar. Esta será una de las razones que justifican
las guerras contra los indios, puesto que la naturaleza de ellas es tal que
parece que pueden hacerse "con rectitud, justicia y piedad, y que además
reporta alguna utilidad al pueblo vencedor, pero aún mucho mayor
beneficio a los bárbaros vencidos" 8. Los indios ganan en humanidad si
están sojuzgados a los europeos, incluso a través de la guerra.
Sin duda nos chocan estas expresiones y estas ideas. Pero
debemos reconocer al menos el mérito de la franqueza, no faltan hoy
quienes bajo un discurso igualitario demuestran con su práctica un
desprecio semejante por razas y culturas no occidentales.
Giriés de Suprilveda Detnfrrat* Segmdo o de las justas atasas de b gucna contra
los indios (1545) (Madri4 CSIC, 1986) 33.
O.c.,29.
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Nos ayudará a resaltar ta originalidad de la posición de Las Casas,
hacer una referencia al gran teólogo español del siglo XVI: Francisco de
Vitoria (1483-1546). Formado en Parfs de un sólido tomismo y más
tarde maestro en Salamanca. Vitoria, considerado el fundador del
derecho intemacional, dejó una honda hueüa en el campo fronterizo entre
la teologfa y el derecho. Hombre profundo y teólogo equilibrado, dio una
contribución importante a la controversia sobre las Indias; rechazó
muchas razones avanzadas para justificar el dominio español, pero
intentó presentar otras que podrían legitimarlo.
Pese a su formación tomista y a su sentido del equilibrio, no
escapa Vitoria a la mentalidad dominante de su tiempo acerca de los
indios. Casi al final de la obra que consagra a los asuntos de Indias dice,
en tono condicional, que un motivo para el señorío europeo serfa el
siguiente: "Estos bárbaros, aunque, como se ha dicho, no sean del todo
incapaces, distan, sin embargo, tan poco de los retrasados mentales (ab
amentibus) que parece que no son idóneos para coristituir y administrar
una república legftima dent¡o de lfmites humanos y polfticos". De la
inferioridad humana se deduce la conveniencia del dominio europeo
'sobre pueblos incapaces dd gobemarse a sf mismos: "Podrfa entonces
decirse que para utilidad de todos ellos pueden los reyes de España
encargarse de la administración y gobiemo de aquellos bárbaros,
nombrarles minist¡os y gobemadores para sus pueblos, y aún darles
nuevos prfncipes mientras constase que era conveniente para su
bienestar"9.
Es cierto que el maestro de Salamanca presenta estas ideas como
una hipótesis puesto que dice, "no me atrevo a darla por buena ni
condenarla en absoluto" 10. Pero esa misma actitud dubitativa muestra su
permeabilidad a los argumentos de quienes sostenfan la inferioridad
humana de los indios. Muy otra es la postura de Las Casas.
F. de Vitoria Reldio dc hldit (Madri4 CSIC, 1967) 97.
I.c.10
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b) Todos los seres humanos son iguales
Las Casas es un vehemente defensor de la igualdad de todos los
seres humanos. Esta es para él una profunda convicción que expresa
repetidas veces. Una de sus obras más importantes, la Apologética
Histórica está dedicada a demostrar la condición plenamente humana
de los indios; en ella nos habla de las realizaciones sociales, culturales'
artfsticas y éticas de las poblaciones autóctonas. La idea que preside esa
descripción -que es una de las fuentes más importantes para el
conocimiento de las viejas civilizaciones de las Indias- es expuesta en un
texto como el sigUiente: "Todas las naciones del mundo son hombres, y
de todos los hombres y de cada uno de ellos es una no más la definición,
y ésta es que son racionales; todos tienen su entendimiento y voluntad y
su libre albedrlo como sean formados a la imagen y semejanza de Dios
(...) todos tienen los principios naturales o simientes para entender y para
aprender y saber las ciencias y cosas que no saben" 11.
No hay pues dos clases de seres humanos, todos han sido hechos
a imagen y semejanza de Dios. Todos poseen razón, voluntad y libre
albedrfo , todos son fundamentalmente iguales. A esta neta afirmación de
la igualdad humana, Las Casas añade una no menos decidida defensa de
la libert¿d. "Desde su origen -escribe- ¡odas las criaturas racionales nacen
libres, y porque en una naturaleza igual Dios no nos hizo a uno esclavo
del otro, sino que a todos concedió idéntico arbitrio; y la razón es que a
una criatura racional no se la subordina a otra como por ejemplo, un
hombre a otro hombre. Porque la libertad es un derecho plesente en los
hombres por necesidad y por sf desde el principio de la criatura racional,
y es por eso de derecho natural" 12.
La tesis es clara. El dominico español toma la posición opuesta a la
que vefamos en el pánafo anterior, acerca de la necesaria sumisión de
m,165-166.
"hirpbiaqua€dan" qTrdda (México, FCE 1965) 124!9-L25I'
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"Bartolomé considcra un escóndalo y un sacrilegio predicar
el Evangelio setnbrando la muerte a trayés de las guerras y
Ia erylonción".
unos seres humanos a otros. Segrin é1, europeos o indios comparten la
misma naturaleza humana. Rechaza, en consecuencia, la legitimidad de
las guerras para dominar las naciones indias; reclama más bien respetopor las culturas, costumbres e incluso religiones de los pueblos
autóctonos.
Los indios son iguales a los europeos, además son seres libres.
Las casas habla en varias ocasiones del respeto que es necesario tener a
"la prfstina libertad" de aquellos. Estas tesis lo llevarán muy lejos. En
nombre de la condición humana y la übertad de los indios, el dominico
declara sin contemplaciones que "todo cuanto oro y plata, perlas y oras
riquezas que han venido a España, y en las Indias sJtrata ént.e nuestros
españoles es todo robado"l3. por lo tanto todo debe ser devuelto a sus
legftimos dueños, de otro modo los saqueadores tendrán que responder
ante el juicio Divino: "si no lo restituyen los que lo han robado-y hoy
roban por conquistar y por repartimientos o encomiendas y los que de
ello participan, no podrán salvarse" 14. La tradicional doctrina de la
restitución será en efecto uno de los arietes de fray Bartolomé15.
Libres e iguales los indios üenen derecho a poseer bienes, por ello
se equivocan gravemente quienes piensan que sé les puede privar de
Marcrial alCorcjo d¿ lrrdiat 1565; V, 536.
l.c.
Véase, por ejernplo, una de las obras que más dificultades le ocasionó: Aqul e
cotiqun unos avims y regbs pua bs cot{ercres (1542: y 235_?4:g).
t3
t4
l5
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ellos. Por la misma raz6n los habitantes de estas tierras tienen
autoridades polfticas legftimas, ellas deben ser en consecuencia
respetadas por todos. Las Indias no son una tierra de nadie. Es más, los
europeos no pueden permanecer en este continente si lOs indios no
aceptan esa presencia. En dos osados tratados, Las Casas postula que
"ninguna sumisión, ninguna servidumbre, ninguna carga puede
imponerse al pueblo, que ha de cargar con ella, sin que dé su libre
consentimiento a tal imposición". Esta voluntad popuiar vale también
para quienes rigen la sociedad: "los reyes, prfncipes, señores y altos
funcionarios que impusieron las contribuciones y tributos tuvieron su
origen en el libre consentimiento del pueblo, y toda su autoridad,
potestad y jurisdicción les vino a través de la voluntad popular" 16. Clara
afirmación democrática que üene sus rafces en ciertas corrientes del
pensamiento medieval y en su propia experiencia dominica.
Lo que asf queda asentado como principio general es válido,
evidentemente, en el caso de los indios. Sin su consentimiento no pueden
los españoles pennanecer en sus tenitorios 17.
La férrea lógica del dominico no se detiene aquf, ella va hasta una
conclusión arin más espinosa que los dos anteriores. Puesto que los
llegados de Europa han pisoteado los derechos más elementales de los
indios (vida y posesiones), éstos "tienen derecho adquirido de hacemos
guerra -escribe Las Casas en su úlümo texto al Consejo de Indias- y
raernos deLahaz de la tierra, y este derecho les durará hasta el dfa del
Juicio"t8. Derecho igual, dice nuestro autor, al que tendrfa cualquier
nación europea que fuese gravemente injuriada por otro pafs. Se trata de
la clásica doctrina de la guerra justa. Lo auevido -e inaudito para alguno
de sus contemporáneos- está en aplicarla al caso de las Indias y reconocer
De Regia Potesane (Maeid, CSIC, 1969) 3234. Cf. ta¡nbié¡¡ P¡iraipia q,wtum.
Cf.I¿sTesoros dcl Pqú.
v.538b.
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ese derecho a sus habitantes, considerados por muchos como seres
humanos de segunda clase.
Igualdad entre todos los seres humanos y vigorosa afirmación de la
libertad de los indios son dos pilares del pensamiento lascasiano en el
plano antropológico. De ellos se deduce el derecho a la restitución, al
libre consentimiento y a la gue¡ra defensiva. Una de las fuerzas de
Bartolomé consiste en no temer ir hasta donde su teologfa y su conciencia
le dictan. Asf de simple y de diffcil, sin embargo, para tantos otros.
2. La salvación en Cristo
La conquista y colonización de las Indias fue rápidamente
presentada en Europa como una obra misional. La salvación de los
nuevos infieles mediarrte su incorporación a la Iglesia será el motivo que
se avanzará primero para justificar la presencia europea en este
continente. El anuncio de la salvación en Jesucristo constituye, por otro
lado, la gran preocupación de Las Casas y la razón fundamental de su
propio esfuerzo misit¡rrcro.
Esto lleva naturalmente a prcguntarse por el estatuto religioso de
los destinat¿rios del mensaje evangélico. También aquf se presentan dos
grandes respuestas.
a) Iffiela e iülatras
Los misioneros se plantearon desde el comienzo la cuestión de
saber a qué clase de infieles pertenecfan los habitantes de esms úerras.
¿Escuchaban el Evangelio por primera vez? o ¿les habfa sido predicado el
Evangelio antes y por consiguiente lo habfan rechazado? ¿cuáles entn sus
diferencias con los mahometanos, infieles a los que los españoles estaban
más acostumbrados? Frente a lo que no cabfa duda era su infidelidad.
Además de ello, eran considerados idólatras: es decir no solo personas
que no han recibido la fe en Cristo, sino que adoraban a falsos dioses.
Sobre esto, asf como sobre el carácter preciso de esta idolatrfa existfan
opiniones diversas.
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El asunto no se limita al plano teórico. Las respuestas a esas
interrogantes eran a veces peregrinas, pero al mismo tiempo están
cargadas de consecuencias prácticas en cuanto al trato a dar a los indios.
La más importante de ellas concieme a la posibilidad y legitimidad de las
guerras de conquista como pretendido medio evangelizador, asf como la
dominación posterior. Numerosos eran los teólogos (Ginés de
Sepúlveda, entre ellos) e incluso misioneros que no vefan otro modo de
hacer cristianos a pueblos que consideraban inferiores e indóciles. En
1555 un conocido misionero, Toribio Benavente, llamado Motolinfa,
escribe al rey Carlos I de España sobre Las Casas y su oposición a |a
guera contra los indios. El fraile franciscano urge al soberano: "a vuestra
majestad conviene de oficio darse prisa que se predique el santo
Evangelio por todas estÍts tiefras, y los que no quisiesen oir de grado el
santo Evangelio de Jesucristo, sea por fuerza; que aquf tiene lugar aquel
proverbio: más vale bueno por fuerza que malo por grado" 19.
Bartolomé por su parte considera un escándalo y un sacrilegio
predicar el Evangelio sembrando la muerte a través de las gUerras y la
expiotación. En su primer libro estampa una tesis que no hará sino
defender después durante toda su vida: "La Providencia divina
estableció, para todo el mundo y para todos los tiempos, un solo, mismo
y rinico modo de enseñarles a los hombres la verdadera religión, a saber:
la persuasión del entendimiento por medio de razones y la invitación y
suave moción de la voluntad. Se trata, indudablemente, de un modo que
debe ser común a todos los hombres del mundo, sin ninguna distinción
de sectas, errores, o corrupción de costumbres"2o. El modo de
evangelizar que é1 propugna es una expresión de respeto por la libertad
de los indios, en este caso libertad en materia religiosa. Las gUerras como
19 Docunatos itt&itos relativos aAnúricay Ocatú (Madrid 1867) t- VII, 268.
n Del,únicotndodedraer atdos bs prcbbs abverddaareligibt (México' FCE
1975) 65-66.
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medios de evangelización son radicalmente contrarias al espfritu y a la
letra del mensaje de Jesús.
Sobre el punto del respeto a la libertad de los indios en materia
religiosa, Las Casas tiene una posición muy firme. Tomemos, por
ejemplo la situación más diffcil y delicada que tuvo que enfrrentar. Se trata
de los casos de sacrificios humanos y antropofagia que se daban en
algunas naciones indias; ellos provocaban un honor sin lfmites en los
eurcpeos del siglo XVI. El fraile dominico hace un audaz esfuerzo por
comprenderlos desde dentro del mundo religioso de los indios. Su
razonamiento es el siguiente: toda penona rcügiosa quierc ofrecer a Dios
lo que tiene más valor para ella, sin duda la vida humana es lo más
preciado que tenemos. Por consiguiente dirá Las Casas -produciendo
segur¡rmente escalofrfos entre sus oyentes y lectores- "si no hay ley
positiva humana o divina que los prohfba y si además falta la gracia o la
doctrina, por hombres están obligados a ofrecer al Dios verdadero, o al
que consideran verdadero, sacrificios humanos " 2l .
No pretendió Las Casas aprobar tales sacrificios, sino hacer el
intento de comprender por qué algunos pueblos indios llegaron a
realizarlos. Entender desde el interior el mundo indio fue uno de los
grandes esfuerzos de nuestro fraile. En este caso, el resultado es un
profundo respeto por las costumbres religiosas de los indios y por su
übertad de ese terreno.
b) Los Cristos azotados
Para Las Casas, la salvación en Cristo se halla estrechamente
ligada al establecimiento de la justicia social. Ese lazo es tan hondo para
el que lo lleva, sobre dos puntos importantes a invertir la jerarqufa de los
problemas que se planteaban tradicionalmente los misioneros. Fray
Barlotomé considera, en primer lugar, que está en cuestión la salvación
de los españoles mismos y no solamente la de los indios infieles.
r?4
B. de I as Casas Apobgética(Madri4 Edi¡oraNacional, 1975) 285.
Efectivamente,los que se pretenden cristianos deben cesar en sus robos
y explotaciones de los indios, de ot¡o modo serán sin duda condenados
"porque es imposible quc alguno se salvc si no observa la justicia"L2. En
ouas palabras, la salvación de los "fieles" se halla en mayor peligro que
la de los "infieles". Esta es Laralz de la tarea que Las Casas se r@onoce
en relación a los primeros.
Además, con hondura profética ve en el indio más a un pobre
segrÍn el Evangelio que a un infiel. Por ello escribe al rey Carlos I de
España que si la evangelización de los indios supone "su muerte y total
destrucción, como hasta ahora ha sido, no serfa inconveniente que
Vuestra Majestad dejan de ser señor de ellos y ellos nunca jamás fuesen
cristianos"23. Es decir, que más vale "indio infiel pero vivo" que "indio
cristiano pero muerto". Con ello Bartolomé cuestiona, desde el
Evangelio, todo el orden social y religioso impuesto en las Indias. Es una
enérgica defensa del valor de la vida humana, de la vida ffsica podrfamos
incluso decir, porque ella es para el dominico un don preciado de Dios.
No se puede, en consecl¡encia, "matar a los infieles con lu¡lo de
salvarlos, o matar a unos para salvar a otros"2Á. Al hacer estas
afimraciones Las Casas üene en cuenta las guerras y la explotación de los
indios, hechos que quieren ser justificados apelando a una pretendida
evangelización. Pero, como lo recuerda, "la ley de los cristianos tiene
prohibido que no se hagan nales pera que vengan biencs" 25-
No se piense, sin embargo, que Las Casas se limita a ver al pobre
preferido por el Dios del Reino solo en el indio. Ciertamente esa fue su
Del úttico tttdo 451.
Entrebsra¡udb, 1542; V, 118a.
O.c. 118b.
O.c.118a
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inn¡ición primera, pero poco a poco percibe las injusticias de que son
vfctimas los negro96, e incluso los españoles pobres?.
No cabe duda, sin embargo, que su gran preocupación fue la
suerte de la inmensa mayorfa de los habitantes de estas tierras, los indios,
Existe al respec¡o una tenaz inexactitud que conviene disipar. En 1516 I-as casas,
como todos sus contemporáneos, aceptaba la esclavitud negra, e incluso la zugirió
@¡no lma mdrera de mejcru la condición de los indios en las Antillas. A partir de
esta inten ención se ha dicho equivocadamente que Las Casas hizo venir a las Indias
los primeros esclavos negros. Esto no es verdad porque algunos de ellos
acompaña¡on ya a los españoles en los primeros viajes, además rma cédula real de
1501 autorizaba legalmente el ignominioso trrífico de esclavos negros. [,o cierto es
que Las casas nos ha dejado claros y dolorosos testimonios de su arrepentimiento
por el desafortunado consejo que dio en los inicios de su lucha por el indio. En la
Historb dc las In¿ias ,la obra que más largamente trabajó y meditó, rechaza con
indignacirtn la forma como los porhrgueses hacían esclavos enEe los pueblos negros
de Africa con incr¡niones fucra de todo derecho y moral (tr, 4sg). El conocimier¡to de
esa situación c¿mbió su manera de pensar y percibió -como pocos o ningrmo en zu
tienpo- que someter a los negros a la esclavitud es una profunda y escandalosa
injusticia. Eüo se debe a que qsa situación viola derechos humanos funümenales,
porflue "los negros rienen el mismo derecho a la übertad que los indios.' (tr,4s7).
Además decla¡a apenado, en relación con su propuesta de 15 I 6, que "no está seguro
si zu ignorrrciay buena intención ro excusará urte el juicio divino', (tr,4s?).
I as casas defendió incluo casos de urtiguos conquistadores cuyas fechorías siempre
denunció. Escribe por ejemplo, al Consejo de Indias que ',muchos vecinos viejos y
corquistadores, flue es el nuís infame título que pueden tener (...) padec€ri muy grsr
necesidad o viven vida atibulada y angustiad4 supüco a vuesna Alteza que, quitdrdo
de los que mucho tienen, se ac¡ecien¡e a los que alm, como dije, cierto, el maíz les
falta y así podrán vivir rodos" (r552 y , 425b). Rcchazo enérgico y sin ambages de
un comportamierito, p€ro compasión por las personas concretas. I-a a¡ribrció¡¡ a I as
casas de u¡ celo implacable por todo espaiol no resiste una lectura seria de sus
textos.
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"Las Casas tuyo Ia perspicacia, y la osadía, de
indio más que a un intíel o un no cristiano, a
según el Evangelío"
ver en el
un pobre
que él vefa morir por las gue¡ras, la opresión y las enfermedades. Larafz
de su firme posn¡ra y lo que le da su plena significación es una clara
penpectiv a cristológica.
Las Casas adquiere dcsde el inicio de su lucha una conciencia clara
de que la opresión del indio es contraria a la "intención de Jesucristo y a
toda la Escritura", porque 1o que Dios quiere más bien es la "liberación
de los oprimidos". Esta es una convicción profundamente arraigada en él
y constituye un motor en la lucha que llevará a lo largo dc toda su vida.
El pobre es amado por Dios con su amorde predilección porque "del más
chiquito y del más olvidado tiene Dios la memoria muy reciente y muy
viva"28, esta preferencia debe ser por lo tanto una norma de vida para el
cristiano. Y fray Bartolomé recordando que aquellos que explotan y
asesinan al indio "tienen el oro por vivo y principal fn", los descalificará
como cristianos diciendo que "Cristo no vino al mundo a morir por el
oro"D. Serán por el contrario el oro, el dinero, la ambición de las
riquezas y el capital los que harán morir a Cristo, al asesinar a los indios.
En efecto, el fraile dominico en una de sus páginas más profundas, bellas
y evangéücas idenüficará a los "opresores indios" con Cristo mismo.
En la Historia de las Indias, Las Casas nos relata cómo en su
empeño por "amparar a estas mfseras gentes y estorbar que no
peteciesen", se embarcó poco después de su conversión en una diffcil y
discutible empresa de colonización pacffica en tierras hoy de Venezuela.
Carta al Cnxjo dc Indias, 153 I ; V, rl4b.
Entre los retncdios, 1f2; V, 88b.
28
n
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Para esto ofrcció dinero al rey a cambio de la concesión de tierras y otras
facilidades. Un crudo realismo le hizo en ese entonces "por la mucha
experiencia que tenfa, fundar en esta negociación todo el bien, libertad y
convenión de los indios, en el puro interés temporal de los que le habfan
de ayudar a conseguirlo"3o.
Esta negociación escandalizó a alguien que apreciaba mucho al
clérigo Las Casas. Este nos refiere la explicación que dio a esta persona
amiga. Dicha réplica nos ha valido uno de los más impresionantes
pasajes de toda su obra que vale la pena transcribir fntegramente: "súpolo
el clérigo y dijo: señor, si vieseis maltratar a Nuestro Señor Jesucristo,
poniendo las manos en él y afligiéndolo y denotándolo con muchos
vituperios, ¿no rogarfais con mucha instancia, y con todas vuestras
fuerzas que os 1o diesen para donrlo y servir y regalar y hacer con él
todo 1o que como verdadero cristiano deberfais de hacer, y respondió: Sf,
por cierto. Y si no os Io quisiesen dar graciosamente sino vendéroslo, no
lo comprarfais? Sin alguna duda, dijo é1, sf comprarfa. Añadió luego el
clérigo: "Pues de esa manera, señor, he hecho yo, porque yo dejo en
las Indias a Jesucristo, nuestro Dios azotándolo y afligiéndolo y
abofeteándolo y crucificándolo, no una sino millares de veces,
cuando es parte de los españoles que asuelan y destruyen aquellas
gentes"3l.
Detrás de la paradójica "venta del Evangelio y de Cristo", una
pasión anima a Las Casas: su amor por Jesucristo vivo, flagelado'
abofeteado, crucificado y muerto en los "pobres cautivos" de las Indias
"no una sino millares de veces". De allf su convicción de que amar a
Cristo üeva a überar al indio y a impedir que les quiten "la vida antes de
tiempo" a través del régimen de la encomienda. En la identificación con
Cristo, hallamos ese agudo sentido del pobre, y de su vida concreta,
tr,490b.
II, 5llb. Nosotros zub'rayamos.3l
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material, temporal. Despojarlo, explotarlo, matarlo es "blasfemar el
nombr€ de Cristo".
Hay ecos de este contexto evangélico en otra obra de fray
Bartotomi de L,as Casas. A propósito del lazo entre el amor a Dios y al
prójimo, Las casas cita Mateo 25 y comenta "Dios mismo es quien se
aprópia de las acciones que provienen del ministerio desempeñado en
favoi ¿e su siervo". La acción dirigida al pobre va al Dios que se hace
presente en é1. Algunas páginas más lejos cita una aguda pregunta de
igustfn de Hipona a propósito del mismo texto: "Si pues ha de ir al
fuégo etemo aquel a quien Cristo le diga: esnlve desnudo y no me
u"siiste, ¿qué lugar tcndrá en el fuego etemo aquel a quien [e üga, estaba
vestido y tri me desnudaste?"32. Porque de eso se trata en realidad en las
Indias, no solo de no vestir al desnudo, sino de desnudar abusiva y
violentamente a los pobres de esas tierras; de despojo de lo que
legftimamente pertenece al indio, de robo al pobre y en é1 a Cristo
mismo.
A esta perspectiva no pueden llegar evidentemente los que
consideran a los indios raza inferior por naturaleza como Ginés de
Seprllveda, el gran adversario de Las Casas, o sus sofisticados
seguidores de hoy; ni tampoco quienes aunque ven en ellos a hombres
depositarios de derechos formalmente iguales a todos los demás,
consideran también que al presente están marcados por profundas taras'
mmo Francisco de Vitoria. Solo se alcarna esa cima de la espiritualidad
si se percibe, como lo hizo Bartolomé de Las Casas, en el indio al pobrc
del Evangelio.
Estamos aquf en el nricleo det pensamiento teológico de Las Casas.
Los habitantes de las Indias son ciertamente seres humanos con todos los
derechoS que esg implica, pero son sobre todo para él "nuestros
hermanos y Cristo ha dado su vida por ellos" hasta llegar a identificarse
Del único no.lo, 376 Y 429.
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con esos "opresos indios"33. Las Casas tuvo la perspicacia, y la osadfa,
de ver en el indio más que a un infiel, un no crisúano, a un pobre
según el Evangelio. su posición tiene por consiguiente profundas
rafces bfblicas y espirituales, a ellas conduce invariablém"nte ia práctica
de la solidaridad con el pobre. Esta perspectiva da originalidad a su
teologfa y 1o distinguirá neta y definitivamente, de los considerados como
los grandes teólogos españoles del siglo XVI, muchos de ellos
profesores de salamanca, que prefirieron permanecer más bien en un
nivel fúosófico, jurfdico o a lo sumo jurfdico-teológico. Las consecuen-
cias de estas diferencias no son poc¿rs, incluso para nuestrc tiempo.
l¿10
Aplogíat393.
METODOS, CONTENIDOS Y FIGURAS
DE LA PRIMERA EVAN GELIZACIOÑ
El Proyecto Franciscano
Mario Cayota*
Yo empecé estudiando la evangelización en general y ahf me di
cuenta que la evangelización no puede ser considera¿á ¿e una manera así
totalitaria, globalizadora, uniforme. Los evangelizadores no son todos
iguales, cada uno viene con su propio perfil, cón una cosmovisión, unateolof'fa' 
'na 
esnirilr-¡alidad, segrÍn su orden; una cosa eran los dominicos,
otra los franciscanos, otra los jesuitas, otra los agustinos, que también
tuvieron un papel importante. De manera que hay distintai formas de
evangelizar, válidas todas pero difercntes, y eso me parece que supone
una gnm riqueza en el quehacer evangelizador. Me dediqué ..rtudiff unu
de estas corrientes, una de estas formas, uno de estos próy".tor, que es eIproyecto franciscano.
Los franciscanos descubrieron América antes de que colón ladescubriera. Están vinculados al continente indoamcricino dcsdc cl
comienzo. A colón lo respaldan ante la corte y lo animan ante sus
dificultades, ya que esos frailes tenfan conocimientó de esas tierras lejanas
Doctor en Filosofía, historiador, profesor de Teología en uruguay.
Dictó esta conferencia en el semina¡io para periodistas del cono sur (500
años de evangeüzación de A.L.). llevado a cabo por DECOS, CELAM y
organizaciones católicas continentales de comunicación (Santiago, 14-15
nov. de 1988).
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que estaban más allá de Europa. ustedes saben que los franciscanos en el
siglo XV estaban misionando Formosa. Más adelante, antes de venir
Colón a América, llegarán a Guinea, toda la costa africana, y esto no lo
ha{.:e¡r dc cuaiquier manera, sino enmarcados en una atmósfera' en una
perspectiva que üene que ver mucho con la espiritualidad medieval y los
escritos del famoso Abad Joaqufn de Fiore, que tanto va a influir en los
franciscanos como vamos a ver después. Por ahora quiero darles un
ejemplo y nada menos que del propio Cristóbal Colón. En un de sus
primeros escritos, el genovés dice: "Yo todo lo sabfa 
-refiriéndose al
descubrimiento de América por Tolomer por la sacra escritura y se lo
dije a la Reina, son el siüo del parafso tenenal y aquf estoy, ninguno sabe
donde quedan las tienas que he visto, las tierras del oro, Jerusalén y el
Monte Sión han de ser reedificados por manos de cristianos, quien 1o
haga ha de salir de España, el profeta se lo dijo al Abad Joaqufn de
Fiore". Esto no es una afirmación arbitraria, Colón mismo como
respaldo de sus dichos, reculTe a Joaqufn de Fiore, o sea' se visualiza
entonces América, como el mismo Colón lo dice, como el parafso
tenenal, la famosa Antilla, por eso después le ponen el nombre de Las
Antillas, aquella isla paradisfaca donde todo el mundo vive
fratemalmente, cristianamente, compartiendo todo, ¡rro que está como
entre brumas. Por algo Tomás Moro, de enorme influencia en toda la
evangelización primera, va a colocar la utopla en una isla que está entre
brumas. Vemos cómo los franciscanos van a apoyar a Colón, no
g¿5r¡alms¡¡s, lo van a apoyar porque estiln familiarizados con toda esta
literatura mesiánica, profética, de expectativa, lo apoyan porque la
personalidad de Colón era diffcil-algunos lo acusan de paranoicr es una
extraña mezcla de mfstico, de aventurero, de conquistador. El, como
todos sabemos, no plantea su viaje solo como una acción de conquista,
sino como una tarea inmediatamente evangelizadora, con todo el
trasfondo 
-que tiene que ver con los reyes católicos y los intereses de
España, etc.- en la posibilidad de descubrir las nuevas tienas; pero está
presente también esta otra dimensión casi mfstica que se ve muy
claramente en sur cartas. Es un hombrc de grandes conffadicciones,
capaz de enormes gestos de generosidad y, al mismo tiempo, de
ruindades impresionanrcs; por eso es que lo apoyan. Es significativo,
Colón puede llegar a América gracias a los franciscanos, pero los
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franciscanos no vienen en el primer viaje de colón. Eso está ya
defmitivamente dilucidado; en el primer viaje no hay frailes, recién vienen
en el segundo y eran hermanos legos. Las casas dice que, no obstante
ser legos, eran hombres muy instruidos y eso va a ser una de las
caracterfsticas de los frailes que vendran en los sucesivo. No sé hasta
dónde sea cierto, que los civiles que venfan a América dejaban mucho que
desear, pero no podemos decir eso de los rerigiosos que eran de lo mejor.
Y allf podemos apreciar las enormes diferencias que se crearán entre los
conquistadores y los evangelizadores. Al poco tiempo va a haber un
deslinde. Están los que escriben a los reyes católicos diciendo que lo
mejor que puede ocunir es que se vayan, que los descubridores ya se han
convertido en verdadercs faraones y lo mejor que puede pasar es que se
vayan, que no envien más esa clase de hombres. Describen a colón
como un faraón que tiene comportamientos propios de un faraón.
Entonces aquello de la cn¡z y la eqpada empezamos a relaüvizarlo, porque
desde un principio vemos que hay frailes que tienen una actitud irrtica,
que toman distancia. Tenemos el ejemplo de Montesinos, un fraile
dominico que en 1511, cuando tenfa a la flor y nata del gobiemo colonial
en la lglesia, sube al prÍlpito y dice: "ustedes están todos en pecado
mortal, porque explotan a estos pobres indios que son sus hermanos, que
tienen alma como ustedes". Es una acusación muy fuerte. Hay una
figura célebre entre los jezuitas de Brasil: se habla producido un motfn (no
recuerdo su nombre) y los padres de la compañfa tuvieron que
atrincherarse en su convento y fueron rodeados por los conquistadoies
que querfan cercarlos y matarlos por el hambre; entonces este superior
famoso, uno de los padres de la literatura portr¡guesa que, además de
erudito, era pfcarc, sabiendo del respeto que existfa por el Santfsimo
Sacramento, saiió deiante como superior, con la custodia y detrás toda su
comunidad para irse al barco, porque era la única manera de sobrevivir.
El amor al Santfsimo Sacramento y el odio a los jesuitas era tan grande
que los portugueses mientras se arrodillaban y decfan las jaculatorias que
se acostumbraban del santfsimo sacramento, decfan: "viva el santfsimo
sacramento y mueran los padres de la compañfa". Se embarcó el
superior y llegó a Lisboa. Lo primero que le dijo a la reina fue: "yo estoy
aquf perseguido por una verdad teológica, porque he enseñado que hay
dos presencias de cristo, una en la Eucaristfa y otra en el pobrc. En el
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pobre está Cristo presente y tan reverenciado {ice- debe ser Crisro, en ta
Eucaristfa, como en el pobre, y tanto respeto nos merece la hostia
consagrada, como el pobre ultrajado".
En el caso de los franciscanos, los que llegan a América son los
descalzos. Ellos apuntaban a un retomo al primitivo ideal franciscano, a
vivir la propuesta de Francisco con gran pureza, con gran fuerza,
fundamentalmente en el tema pobreza, con una acütud muy crítica frente a
la propiedad. Estos frailes son los que vienen acá y no es casual. La
corona y Ia Iglesia decide que los que vengan sean éstos, porque son los
que están en mejores condiciones. Por su espiritualidad son los que van a
servir mejor a los indios y no les van a pedir nada. Yo creo que para
entender cómo actúan estos frailes, cómo se sitúan, es fundamental
entendcr tres grandes mundos que se encuentran en este momento. Uno
es el mundo medieval. Estamos acostumbrados a asociarlo con la
inquisición, con el poder temporal, con el Papado, pero la Edad Media
ticne también propuestas, planteos, movimientos de alguna riqueza.
Todos los movimientos laicales de la edad media son de una riqueza
apabullante. En los frailes este espfritu medieval estaba muy vivo, el
espfritu profético, el espfritu que afirmaba particularmente una serie de
valores que entraban en contradicción con los valores convencionales de
la sociedad de su tiempo, con la sociedad medieval, pero que generaron
grandes corrientes de opinión. Los franciscanos, por ejemplo, van a
tener una actitud realmente "escandalosa" frente a los diezmos, se van a
oponer terrninantemente a los diezmos de los indios.
Los franciscanos lo único que recibfan era lo que les asignaba la
corona, que, como consta en los documentos, era muy poco, era a los
religiosos que menos se les daba. Habfa un culto a la pobreza porque
para ellos la pobreza era uno de los elementos constitutivos de la Iglesia
primitiva, de la primera comunidad cristiana. Francisco, cuando vienen
los nuevos discfpulos, no les dice, como los bonzos: "Quemen sus
bienes", no, siempre hay una dimensión sociológica: "Distribúyanlo entre
los pobres"; o sea, no es la simple renuncia porque esa riqueza
obstaculiza las relaciones con Dios, sino que hay una lectura también
sociológica; ¿por qué yo me estoy apropiando de lo que no es mfo?
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Entonces en un gesto profético, yo en estc gesto dejo los bienes.
La idea de los franciscanos 
-aunque no se concrctts es hacer dos
repúblicas. Ellos dijeron: "Ya es un hecho consumado, los españoles
están acá, no se van a ir; bueno, entonces, separemos la república
española y la república indfgena; hagamos dos repúblicas para que el
español, el conquistador, no se aproveche del trabajo indfgena".
Entonces, de un lado está el mundo medieval, del otro, el mundo
humanista, del renacimiento, y finalmente el mundo indfgena. Del
encuentro de estos tres mundos es que sale lo que yo he dado en llamar la
utopía franciscana en Incioamérica. Los franciscanos, al igual que
muchos evangelizadores de esa época, van a realizar un papel muy
importante en la protección del indio. Hay historias que critican por igual
a conquistadores y evangelizadores. Yo quiero, en esta oportunidad
-porque es el tema que más conozcr ahondar el proyecto franciscano y
-aunque sea en parte- darles a conocer a ustedes mis conocimientos
sobre esta Orden, sobre la cual se ha escrito mucho y se ha errado mucho.
Se acusa, por ejemplo, a los evangelizadores franciscanos de haber
anasado con los fdolos, pero ellos asociaban el fdolo a los sacrificios
humanos que emn innumerables. Ustedes saben muy bien que la rcligión
indoamericana vivfa bajo la angusüa de la catástrofe y habfa que sacrificar
porque el sol se alimentaba de la sangre de los sacrificados, y el sol, en
cualquier momento, podfa dejar de alumbrar. Eran sacrificios de veinte
mil personas, se sacrificaban los indios, se sacrificaban niños, era una
cosa que los historiadores que critican la conquista, y qué bien está que la
critiquen, no cuentan; parecerfa que los españoles üegan a un mundo
idflico, y la sociedad azleca,por ejemplo, en mi opinión, era una sociedad
sanguinaria, una sociedad cruel; no asf el indio como tal, que era de una
gran bondad y de una gran dulzura, pero la religión era una religión que
imponfa sacrificios.
Entonces no podemos decir que los evangeüzadores arr¿saron. No
es verdad, poq¡ue, si no, ni siquiera conservarfamos memória de estos
pueblos. Si sabemos todo lo que hoy sabemos de estos pueblos, es
gracias a estos misioneros 
-Bemardino de Sahagín y Bartolomé de Las
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Casas entre ellos- que se preocuparon del indio.
AI hablar de los franciscanos, no podemos pasar por alto al obispo
Zumárraga. De él se ha escrito mucho. Se habla de cómo Zrxnínaga
acabó con las pinturas, pe¡o no se habla de que fue el primerc que trajo la
imprenta a América, o de sus peleas en la audiencia de México en defensa
del indio. El habfa sido nombrado protector de indios. Zumárraga es un
hombre que viene muy viejo. El estaba en un convento franciscano en
España, un convento de gran austeridad y Carlos V pasó por allf, a hacer
aquellos retiros que solla hacer, y quedó muy asombrado de cómo vivian,
de su autenticidad y quedó más asombrado cuando quiso hacer una
limosna y los frailes no aceptafon. Al final, después de tanto insistir,
Zumánagadijo: "Bueno, muy bien, pero esto vamos a repartirlo entre los
pobres". Cartos V señaló que un fraile como este era el que necesitaba
como obispo para México y por eso, con casi sesenta años llegó a
México.
Es interesante este episodio. Un dfa aZumánaga, que siempre usó
su hábito (nunca usó las insignias episcopales) y vivió siempre con gran
pobreza, se le acercan las autoridades de la ciudad y le dijeron:
;'Excelencia, usted ya es hombre entrado en años, su salud empieza a
resquebrajarse y está siempre rodeado de indios. Excelencia, tenga
cuidado, puede enfermarse, puede contagiarse. Usted sabe que los indios
no sgn persgnas que cuidan mucho Su aseo, nosotros lo vemos con todo
ese pueblo andrajoso, sucio, mal oliente". El obispo no soportó más y
O¡o: "Si es por mal olor,los que huelen mal son ustedes, porque ustedes
eiplotan a lós indios, ustedes maltratan, ustedes son los que huelen mal,
amí estos indios me saben a cielo, ellos sonlos que me señalan con su
vida, son los que señalan el camino del cielo, no como ustedes que con
sus tentaciones me llevan a la perdición".
Del encuentro de los evangelizadores -que en sus cabezas trafan
esta cosmovisiórp con el pueblo indfgena, surge la utopfa franciscana en
IndoamériCa, y todo esto Se cristaliza, se encama en CinCo Concreciones:
la Iglesia indiana, el colegio de Tlatelolco,las Reducciones, que empiezan
los franciscanos y que después desa¡rollarán magnfficamente los jesuitas,
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los pueblos Hospitales y, por último, la defensa del indfgena.
veamos la Iglesia indiana. Yo voy a leer el cronista oficial que en
1575 fue comisionado para interpretar la historia de la orden, Gerónimo
de Mendieta, y que miraba en perqpectiva todo el acontecer de las distintas
experiencias que se fueron llevando a cabo. El también era
evangelizador, era misionero. segín ét los franciscanos proponfan
fundamentaimenie ei esquema de ias <ios repúblrcas, una república
constituida por los españoles y otra república constituida por los
indfgenas. Anteriormente, por el año 1516 en Cumaná, lejos
geográficamente e ideológicamente de las experiencias de conquista que
se estaban dando, españoles e indios habfan intentado una experiencia
diferente, conviviendojuntos, en un pie de absoluta igualdad, trabajando
la tierra, labradores sin distingo. Allf unos no predominaban sobre los
otros, y se casaban entre sf. Esta experiencia, en la que va a estar también
mezclado Bartolomé de Las Casas, va a terminar no por la
incomprensión, sino por la mala fe de los conquistadores que catalogaban
esta experiencia como un fracaso; pero no por la experiencia en sf, sino
porque, al indio no se les respetó el ámbito geográfico que él habfa pedido
y eso hizo entonces, que empezaran a ponerse nerviosos y terminaran
sublevándose y enfrentándose a estos conquistadores y luego, se
volvieran contra los propios misioneros.
Después de esa experiencia de mestizaje económico, social y
cultural, se propusieron las dos repúblicas y también dos Iglesias.
Textualmente, Ge¡ónimo de Mendieta pfopuso que los frailes ejercieran
funciones sacramentales independientes de ros obispos españoles, o sea,
él defendfa la creación de un orden episcopal independiente para la nación
indiana, que los indios tuvieran sus propios obispos, incluso su propio
derecho canónico. Dice: la ley canónica debe revisarse para resolver las
nuevas condiciones que se han creado en América. y agrega: los indios
no van a pagar diezmos, no deben pagar diezmo, los obispos españoles
pueden conseguirlos recabando los de sus srlbditos españoles. Los
obispos para la nación indiana +sto es textual- "no recibirán rentas ni
cobrarán diezmos, no construir¿fn cateüales impresionantes". Estos
obispos serán elegidos de entre los miembros de las órdenes mendicantes
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y estarán consagrados a la pobreza apostólica. Los obispos pobres no
necesitan rentas. Como c6nversos recientes, IOS indiOs pertenecen a la
Iglesia pfeconstantiniana y no a la Iglesia postconstaniniana. Es una
nueva situación y a nueva situación nuevas solucioneS. Motolinfa, al que
le pusieron por apodo "el ¡)obr€", no se uevaba bien con Las Casas; se
peftaban, eran enemigos: dos grandes hombres, los dos preocupados por
ia suerte del indio y sin embargo no se podfan ver. Este Motolinia decfa
que fueran obispos como los de la primitiva lglesia (otra vez la idea del
retomo a la Iglesia primitiva), pobres y humildes, que no buscaran fentas,
sino almas, ni fuera menester llevar tras sf más que su pontificado y que
"los indios no vieran obispos regalados, vestidos de camisas delgadas y
dormir en sábanas y colchones, porque los que tienen ánimas a su cargo
han de imitar a Jesucristo en humildad y pobreza y traer su cruz a cuestas
y morir en ella".
Mendieta dice, refiriéndose a los indios, "es tan buena la masa
indfgena para este propósito, para hacer una buena cristiandad, que yo'
probrecillb, inútil y que sinro para bien poco, me obligarfa con escasa
lyu¿a de compañeros a tener una provincia de cincuenta mil indios tan
puestu y ordenada en buena cristiandad que no dijeran sino que toda ella
lt * monasterio y que fuera a la manera de aquella isla que algunos
dicen encantada, y los antiguos llamaron Anülla, que cae no muy lejos de
la isla Madera y que en nuestro tiempo la han visto algo teniendo gran
abundancia de todas las cosas tempomles se ocupan lo más del tiempo en
hacer procesiones y alabar a Dios con himnos y cánticos espirituales"'
Oespu}s sigue, refiriéndose siempre a los indios, "igual fuera pedir a
no"itro Señor que a todos los indios los pusieran encubiertos y fepartidos
por islas de aquella misma forma y concierto, pues ellos vivieran quietos
y pacfficos en servicio a Dios, como en parafso terr€nal y al cabo de la
niia s" fueran al cielo y se evitaran las ocasiones por donde muchos de
los nuest¡os por su causa se van al infiemo".
Mendieta, que es el cronista de toda la provincia, que de alguna
maner? es su ponavoz, su vocero oficial, asume una defensa decidida y
haceunen¡uiciamientodelasituacióndelosindios.L¡vimosen
Bemardino áe Sahagrin y muchos o¡os, como Mendieta se identifica en
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este caso, a tal punto que habla como si fuera el propio pueblo indfgena.
Hablando del repartimiento dice, "en qué nzó¡. y buena ley cabe que
habiendo recibido nosotros sin contradicción la ley que ellos profesan
-ellos, los españoleF nos hagan sus esclavos pues el senricio a que nos
compelen, no eS otra cosa sino esclavonfa y en qué ley y buena razón
cabe que nos hagan de peor condición y trato que a sus esclavos
comprados; en qué buena ley y razón cabe que usurpen nuestras tierras,
que todas ellas fueron de nuestros padres y abuelos no compelen a que las
labremos y cultivemos para ellos". ¡Es lapidario! Y refiriéndose a la
codicia de los conquistadores, en una perspectiva muy blblica, dice:
"Todos ellos proceden -€stos males-, de haber dado entrada a la fiera
besda de Ia codicia que ha devastado y exterminado la vida, haciéndose
adorar como la bestia del Apocalipsis, haciéndose adorar por universal
señora, por poner los hombres ciegos toda su felicidad y esperanza en el
negro confiar". Luego, cuando daban pretextos para justificar la
encomienda dice: "No es el trigo sino cabeza de lobo y 1o que pretenden,
los que lo piden, y quieren llevar adelante, es engordar, ensanchar y tener
más y más para sus vanidades y superfluidades con el sudor y sangre de
los pobres indios, teniéndolos en Pelpetuo cauti'.'erio, sin h:cer cuenta de
1o de mañana y aprovecharse del presente todo 1o que puedan".
Una última cosa en relación a Mendieta. Le reprochan que él se
entrometa en estas cosas 
-me parece que este reproche lo hemos
escuchado más de una vez-. Entonces él dice: "Es cosa sabida y cierta
que los peces grandes andando revueltos con los pequeños se los van
comiendo y en poco tiempo los consumen y acaban", y entonces dando
raz1nde su prcceder, dice, "alguien tenla que proteger a las sardinas de
los ballenatos". No es un pensador aislado, tampoco un teórico. Tengo,
las diez propuestas, los diez criterios que Mendieta propone para llevar a
cabo las reducciones.
Hemos hablado de la Iglesia indiana y ahora hablaremos de las
reducciones. Es el modelo que después, con todo su talento organizativo,
van a llevar a cabo losjesuftas.
De esos diez criterios, muy interesantes todos, yo simplemente
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quiero señalar tres. himero: la reducción, para Mendieta, debe estar
alejada de los espafloles; nada de tnto con los conquistadores, pon¡ue eso
echa a perder a los indios y además es fuente de permanentes pendencias
y sobre todo porque existe el peligro de que los apresen y los sometan al
régimen de encomiendas. otro es que si los indios tenfan casas o üerr¿s
al momento de integrane a la reducción, los españoles no se echen
encima de esas casas sino que se las conserven y se las defiendan. otra
propuesta interesantfsima: han de ser ubicadas en buenos lugares, buenas
tierras, no los peores lugares, @mo pasa a veces hoy con alguna polftica
indigenista de muchos pafses latinoamericanos. Decimos: üerras para los
indios y le damos lo peor y las vivienda se las hacemos en los peores
lugares, donde no los veamos y no nos molesten.
En tercer lugar querfa rcferirme al colegio de Tlatelolco, allf donde
los franciscanos pusieron a sus mejores hombres, gente que habfa
estudiado en las mejores universidades europeas y donde al principio no
se enseñaba el castellano, sino el latfn y el nahua; el castellano por
imposición de la corona, se enseñará posteriormente. y de allf van a salir
grandes indios: son el asombro de Europa y por la aprehensión hacia los
indios que se están formando allf alguien llega a decir que es un semillero
de herejfas, que es peügroso; ¿qué hace un indio aprendiendo, si además
se va a poder medir lo poco que saben los saceldotes? Todo esto es muy
peligroso. [¡s franciscanos con gran visión, junto a este colegio de nivel
universitario, que nada tiene que envidiarle a los mejores colegios
europeos de la época, van a abocarse fundamentalmente, a través de
Pedro de Gante y zus discfpulos, a la preparación de los indios en todo lo
que son industrias o manualidades, e incluso en lo que hoy llamarfamos
alta tecnologfa- Venfan artesanos españoles muy calificados, pero
escondfan su saber. Pedro de Gante, este franciscano que era sobrino de
Carlos V, se las ingeniaba con los indios, que también eran muy sagaces,
para descubrir sus técnicas y apropiarse de esa tecnologfa, o sea, se
apuntaba a una real irdependencia de lo que hoy podfa ser la industria
nacional. Querfa que los indios conocieran todas esas técnicas que
habitualmente los espafloles les vedabani y asf hay una cantidad de
anécdotas muy pintorescas, muy sabrosas, donde los indios aparecen
descubriendo una serie de técnicas y de artes que hasta ese momento enrn
exclusivamente europeas.
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Por último, me quiero referir, aunque fuera muy fugaznente, a la
defensa que los frailes asumen de los indios, no ya a la tortura, a la
vejación ffsica; me quiero referir a la actitud que asumirán frente a los
diezmos, una dura exigencia para los indios. Es una carta al rey dicen:
"La implantación del diezmo, es como si a una planta con tantos trabajos
y sudores plantada, con la clementfsima benignidad de westra alteza y
con la diligencia con que ha sido cultivada por los religiosos, se la
quisiera anancar de nfz. Arin no está quitada la cimbria de este edificio y
ya vemos que va a dar consigo en tierra- vuestra altezatenga por cieno,
que nos llega a las entrañas ver que a la l$esia indiana, que con tantos
trabajos hemos criado y dado de doctrina, le pongan el cuchillo a la
garganta para quitarle la vida y no la podamos acá rcmediar. Abraham,
cuando quiso sacrificar a su hijo y alz6 la mano para degollarle, estabajunto a él el ángel que le tomó del brazo, pero aquf está el cuchillo en
manos fariseas y vuestra alteza que es el ángel que ha de amparar y
defender al inocente, está muy lejos". De estas hay muchas cartas que no
acostumbramos leer en ninguno de estos libros que se escriben sobre la
conquista de América.
Hay umbién el caso de otro franciscano, es Alonso Maldonado de
Buendfa. Este padre escribió un libro que se llama "Defensa de los
pequeñuelos evangélicos". Le escribió incluso al papa. El papa pfo v se
interesó y lo llamó, a Roma. cuando estaba por desembarcar, el
embajador de España, enterado que llegaba, quiso secuestrarlo y lo
amenazó,le dijo: "usted debe dedicane solo a predicar las cosas aünentes
al alma". Entonces el fraile le dijo: "El alma se encama en un cuerpo y
yo mientras esté vivo no puedo matar a mis cristianos, si quiero ocuparme
del alma necesariamente me tengo que ocupar también del cuerpo".
También, se pronunciaba contra la uibutación, contra las tasas. Decfa:
"Los indios y los españoles son repúbücas independientes y es injusticia
que se ordene la una a la otra y que la natural, sea sierva de la advenediza
y extranjera"; dirá también: "Asociar reducción con tributo es entregar a
los indios a los lobos". Pero fue más allá, se pronunció contra el pago de
diezmo y dijo que "todos los eclesiásticos que forzaran a los nativos a
pagarlo, pecan mortalmente". Y, como si fuera una encfclica papal de
hoy, exigfa un justo salario para el indio. Dice, refiriéndose a los indios
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libres que no estaban somefidos a encomienda, "Las sementeras de los
conquistadores se riegan con las lágrimas de los indios, porque no se les
paga eljusto salario".
Diálogo
Pregunta: Todo lo que estamos diciendo, me sugiere una reflexión. Me
pregunto si nosotros hoy conocemos la realidad de nuestra gente, de
nuestros indígenas, de nuestras situaciones tal cual la estamos analizando
hoy, porque la historia nos va a analizar en algunos años a nosotros. Yo
me pregunto si sabemos que hoy existen 80 mil indfgenas en tierras
mcxicanas que son guatemaltecos y que se los ha ido enipujando hacia
afuera. Me pregunto si nosostros somos conscientes de eso hoy.
Cuando yo veo todas las situaciones de Ecuador en este momento me
pregunto sf nosotros tenemos respuest¡ts hoy para esto, como la tuvieron
estos hombres, respuestas para los indfgenas de aquel entonces, poque
siento que sf la tuvieron. Me da la impresión de que dentro de algunos
años alguien nos va a analizar a nosotros asf también. Y también se va a
ver esto mismo que estamos viviendo. ESos documentos son tan realeS
que podrfamos publicarlos mañana mismo y estarfamos diciendo verdades
actuales.
Respuesta: No se trata entonces de revolver papeles viejos y de estar
como la mujer de Lot quc miró para atrás; sino recordar aquel antiguo
aforismo que dice: "Conocer el pasado para asumir el presente y forjar el
futuro". Todo esto no es una actitud triunfalista, sino es algo que nos
interpela, no para mecánicamente repetir esto mismo, sino para entrar en
comunión con todo este pasado y pfoyectamos hacia el fufuro. Otra cosa
que querfa decir está relacionada con lo del trigo y la cizaña. Yo
fundamentalmente he subrayado el trigo, porque en general nos
olvidamos de que junto con esa cizaña de la que hoy tanto se habla, sobre
todo en vfsperas de los 500 años, también creció el trigo. Esto a mf no
me hace olvidar todo ese pasado oprobioso que vivieron nuestros pueblos
y que siguen viviendo; pero querfa señalar que me parece que nuestra
tarea es ésta, ver también cómo en esos momentos tan diffciles hubo
voces que no eran aisladas, que asumieron la vocación profética que el
cristiano tiene que tener.
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Pregunta: La historia que nosotros traemos, los que no somos
historiadores, es una historia muy simplista, de la escuela
fundamentalmente, como que habfan buenos y habfan malos; entonces no
hay un trabajo de an:flisis.
Respuesta: Sf, el problema quizás esté en la mediatización, porque en la
mediatización uno tiende a simpüficar para poder comunicar. Toda
simpüficación supone esquema, y la esquematización ayuda a manejar la
realidad,la simplifica; cuando generaliza, le da la sensación a uno de que
se está adueñando de la rcalidad. Es falso, porque uno en el puño tiene
tan poco, eso no es el mundo, pero uno trata de pegar el manotazo; y yo
creo que el gran desaffo para el periodista como para el escritor, para el
que no es profesional, supongamos de la historia, de la filosoffa, es cómo
esas materias, que no son especfficamente las suyas, pueden llegar al
receptor medio sin manipulación, sin simplificaciones. Es muy diffcil,
con toda la complejidad que la vida tiene. Me parece que es uno de los
más grandes desaffos para los periodistas, y yo no quisiera estar en el
lugar de ustedes.
Acotación: Para mf la historia siempre la escribieron los que dominan, y
es bueno de repente encontrar personas que escriban a partir de la
penpectiva de las vfctimas. Toda la vida leemos historias mentidas, esa
es la "historia oficial". Cuando nos encontramos con un Eduardo
Galeano que escribe desde la perspectiva del pueblo, desde la perspectiva
de las vfctimas, nos asustamos y a muchfsimos no sirve, porque a lo
mejor da más énfasis a 1o negro. Bueno, pero el pueblo pasó lo negro,
porque el pueblo pasó los más grandes dolores y realmente no es mentira,
pasó también lo otro, pero é1 se centra más en eso, porque le da un
sentido de unidad, donde el pueblo a partir de una reflexión de eso, puede
ir superando esos errores que se cometieron entonces.
Respuesta: Yo creo que hay un antecedente que olvidamos de historia
desde el pueblo, desde el pueblo oprimido, avasallado, conquistado, que
justamente es la que hace el franciscano Bemardino de Sahagún. Es
gracias a él que hoy podemos conocer la historia de ese pueblo mexicano
oprimido y en base aI testimonio, sino de los asesinados, de los hijos de
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los asesinados. Sin embargo, y que nos sirva de ejemplo, esos indios no
disimulan las cosas que podrfan chocamos de su pueblo y asf por ejemplo
nos relatan los sacrificios de los niños, los niños indfgenas que eran
sacrificados por sacerdotes indfgenas y junto con las crueldadcs de los
conquistadores, nos señalan también otras cosÍts.
Yo no creo en la historia objetiva, creo que la historia puede ser
compromeüda, pero una cosa es la historia comprometida y otra cosa es la
no objetividad que creo que en la historia se da, poque cada uno mira las
cosas desde donde está, de la opción que hizo. Otra cosa también es la
historia tendenciosa. Es la visión hemipléjica, la visión fracturada,
unilateral. Creo que las intenciones pueden ser muy buenas, que las
pcrsonas que 1o haccn pueden estar animadas de la mejor buena voluntad,
pefo me parece que incluso es muy peligroso, porque nos puede dar un
conocimiento falso del ser humano, creer que el mal, está exclusivamente
en los sistemas o en ias rüLas, cuando el mal que reconozco, se agrava
con un sistema injusto, está en el corazón del hombre, y el mal puede
expresarse en cualquier sistema. Entonces manejar las cosas, a través del
contraste de negro y blanco, el de bueno y malo, para mf es peligroso y
no creo que sirva a la causa de los pueblos. Yo creo que si nosotros
quefemos una auténtica liberación, tenemos que mostrar exactamente que
los demonios están en todos lados; y por no verlo asf es que tantos
movimientos de libcración <n mi opinión personal- hasta hoy se han
frustrado por creer que estaban libres de ese aspecto demonfaco y no
hacerla debida autocrfüca. Si bien estas visiones pueden ser saludables
como reacción a detemrinadas versiones doradas, me parece que no
pueden ser definitivas, que tiene que darse un proceso de maduración
donde las cosas se vean de una manera mils cercana a la vida, porque la
vida es eso. Si uno mira para adentro va a ver esa ambivalencia en uno
mismo. Me parece que ocultar un mundo y ver las maldades de otro, nos
puede hacer caer en ese enor, de que el mal está acá y nada más y no en el
corazúndel serhumano.
154
INCULTURACION
Caminos, Metas, Principios
Paulo Su¿ss*
L OBSERVACION SOCIOLOGICA
La Exortación Apostólica Evangelii Nuntiandi sobre la Evangeli-
zación en el mundo contemporáneo (1975), advierte: "La rupnrra entre el
Evangelio y la culrura, es sin duda el drama de nuestra época, como lo
fue también de otras épocas" (n. 20).
El fenómeno parece universal, ya que Juan Pablo II, tanto en las
visitas a su diócesis de Roma como en su viaje a Australia habla de
"ruptura entre el mensaje del Evangeüo y la cultura" l.
El desagrado que se expresa al calificar la discrepancia entre el
Evangelio y la cultura como "el drama de nuestra época", indica el
contrasentido de una evangeüzación que no üene en cuenta las culturas de
los pueblos a los cuales se dirige.
* Nació en Colonia (Alemania) en 1938. Es doctor en teología (Miinster) y rabaja
como asesor ladnoamerics¡o del CIMI.
1. Cf. L'Osservatore Romano, ed. sem. española, 7-12, 1986.
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Puede haber dos explicaciones para una evangelizaciún que no
consigue echar raices en otras culturas. Primero, porque la evangeü-
zadón está demasiado atada a una cultura que supuestamente se entiende
como cultura patr6n y/o univenal. Segundo, porque las culturas en los
cuales los misioneros quieren lanzar el ancla de la evangelización, son
culturas herméticamente cerradas o, aparentemente, no ofrecen
condiciones por eüas mismas para expresar los contenidos de fe.
La ruptura entre Evangelio y cultura presupone una articulación
anterior entre ambos. Pero la culh¡ra no es algo estático. La cultura que
sirvió como matriz de la fe, hoy pertenece al patrimonio histórico de la
humanidad, testimoniando como la cultura de una determinada época,la
historicidad de las culturas y ta magnitud de su extensión.
En el caso del Tercer mundo, más especffic¡rmente de la América
Latina, en relación a las culturas autóctonas o a las culturas afro-
americanas no hubo ruptura porque nunca hubo amalgama.
Donde no hubo matrimonio, no hay divorcio. Conviene por lo
tanto hablar de paralelismo y hasta de abismo enue Evangeüo y cultura.
Ambos surgirán en lados opuestos de este abismo. No hubo amalgama
entre culturas indígenas y Evangelio. Hubo sustitución religiosa cultural
y posteriormente integración en el universo del conquistador, integración
en el sistema económico, socio-polfüco y religioso. El Evangelio, para
los pueblos indfgenas, nunsa fue anunciado en una perspectiva de
continuidad. Evangelización significaba ruptura con todas sus tradiciones
y su historia, desaparición de su pasado religioso y cultural. Donde la
evangelización no consiguió "éxito" en la desaparición, coexisten un
catolicismo luso-hispánico medioeval con fenómenos de la reügión
indfgena o africana. Muchos pueblos adoptaron una verdadera porfüca
del paralelismo religioso. Piden el bautismo porque les asegura el
reconocimiento antropológico, el niño bautizado pasa de ser animal, a ser
gente, sin embargo practican en el interior de su vida grupal,
herméticamente cerrada, su religión original. Es el caso de los FuJnió,
por ejemplo, que viven en el Noreste brasilero en un contacto secular con
la sociedad nacional. una vez por arlo la celebración del ouricurí los
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reune por dos o tres meses en casas improvisadas distantes de su aldea.
Al des¡redirse nara la clausura del ouricuri, el obispo local celebra una
Misa participada por todos. Jamás Los Futnü invitarán a un no indio
para participar de su concentración religiosa. La Misa y el bautismo son
como si quesiesen decir: estamos en paz con vuestra sociedad. Ahora
dejadnos enpaz a nosotrros.
No hay nrptura, pero sf, un abismo que separa Evangeüo y cultura
indfgena. La génesis de este abismo es diferente del abismo entre
Evangeüo y modernismo. El resultado es semejante, el abismo. por
tanto, si hoy intentamos avanzar con una propuesta de inculturación del
Evangeüo en las culturas indfgenas y en las demás subculturas de este
continente, estamos colaborando con todas las situaciones misioneras,
caracterizadas por la no inculn¡ración del Evangelio o por la distancia
entre Evangelio y cultura.
Al hablar de ruptura, la EvangeliiNuntiandi rechaza la tesis de
una cultura patrón, registra la equidistancia dcl Evangclio "cn rclación a
todas las culturas" y constata, al mismo üempo,la interdependencia entre
Evangelio y cultura (en 20). Donde hay ruptura, como la Exortación
Apostólica afirma, hubo anterionnente amalgama, convivencia, unión oüa'a. Es una alusión discreta a una experiencia histórica sucedida en
los principios del cristianismo, donde, de hecho, hubo amalgama entre
Evangelio y cultura.
II. INDICIOS HISTORICOS
Reseña Histórica
Al mencionar los principios del cristianismo pensamos
primeramente en el cristianismo judío, forjado en la culturide Israel.
Pensamos también en la capacidad histórica de este crisüanismo judío
enraizado en un contexto agrario, muy presente en las parábolas, de
transfigurarse en un cristianismo urbanó del mundo helenista de losgentiles (corinto, Efeso, Atenas, Roma). sin perder su referencial
histórico-teológico, Jesús de Nazareth, San pabro anuncia a los paganos
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el Evangelio, no a parur de categorías religioso-culturales de Israel
(circuncisión, sábado, templo, ley), sino a partir de la realidad de un
nuevo suelo cultural, a partir del contexto histórico más amplio del
mundo helenista-meditenáneo.
Este paso del judaismo al helenismo muestra paradigmáticamente
cómo la acción misionera representa sicmpre continuidad y rupt'.lra cn
relación a la cultura de origen del predicador y en relación a la cultura del
destinatario. La ruptura con el judaismo, aún con un judaismo cristiano,
permitió el enraizamiento en el helenismo. Los Corintios, después de su
conversión al cristianismo, no estaban obligados a vivir en grupos socio-
culturales. El bautismo no hace de los efesios extranjeros en su propia
pauia.
La evangelización paulina ayudó a la continuidad cultural y
parcialmente, hasta en la continuidad religiosa. San Pablo no acusa la
religión de los atenienses de idolatría, mas bien elogia su religiosidad:
"Atenienses, sois bajo todos los aspectos, yo lo veo, los más religiosos
de los hombres. Pues recorriendo vuestra ciudad y observando vuestros
monumentos sagrados, encontré hasta un altar con la inscripción: "Al
Dios desconocido". Aquel que adorafs sin conocer, yo os lo vengo a
anunciar" (At 17, 22-23).
El apóstot aprovecha el "legado" cultural y teológico de la cultura
ateniense. La continuidad histórico genética del cristianismo judio -el
monoteismo con la visión universal de la historia,la ética que va mas allá
de las fronteras del propio pueblo; también el ebrocentrismo, ahora
ampliado y teologizado al considerarse el "verdadero Israel"; la memoria
y crftica profética; una escatologfa con un horizonte flexible, significa
irmovación, apernlra de nuevos hórizontes, ruptura con un politeismo
imperial ya en crisis y consotidación del helenismo. El pensamiento
metafisico de un Parmenides (540-480), de un Sócrates (469-399),
Platón (427-347) y Aristóteles (384-322) ya proyectó siglos antes del
surgimiento del cristianismo el origen común de un mundo especial' con
sus mnsecuencias éticas, contra las fuerzas mitológicas de ancestros,
etnocéntricamente concurentes y humanamente tn¡culennos. Este mundo
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helenista mediterráneo, relativamente abierto y tolerante en mateda de
religión, -más tolerante de lo que el cristianismo viene 2 cor
posteriormente, haciendo prevalecer las exigencias de la "verdadera
religión" sobre las demás,- suministró la matriz socio cultural que
permitió al cristianismo definir sus norrnas institucionales, sus
ministerios, credo, canon de las Escrituras y redefinir su ética, mfstica y
teologfa. Las formas incipientes de est¿ redefinición aun entrarán, por
ejemplo a través de las cartas de San Palbo, en el canon normativo de la
Iglesia.
Este crisüanismo forjado en el contexto socio cultural del mundo
helenista-mediterráneo, posteriormente identificado como el mundo
europeo y occidental, se presentó al mundo por casi dos mil años,
prácticamente hasta el Vaticano II, como crisüanismo patrón, donde la
mezcla teológico cultural tuvo un tal éxito que, por muchos siglos, fue
dificil distinguir entre adquisiciones culturales y datos suministrados por
la fe. Informaciones culturales fueron presentadas con el peso y la
pretensión de hacer parte de la identidad de la fe. La inculturación en el
mundo helenista muestra también además los lfmites y peligros de la
inculturación. El platonismo no solo enriqueció la teologfa y moral
cristiana. Muchas veces contribuyó para dificultar la comprensión de las
Escrituras y para desvalorizar la historia como lugar teológico.
UI. CONJETURAS FILOSOFICAS
1. Lo universal y lo particular
A través de la fase final de la descolonización, en este siglo, y de la
realidad mundial del Vaticano II, la Iglesia se dio cuenta que la unidad de
la fe no puede ser condicionada a la uniformidad cultural o a las
adaptaciones folklóricas. En el orden mundial de los conünentes, la
Iglesia ligada a la herencia helenista-mediterráneo europea y occidental,
representa apenas una Iglesia local. Cuando ella se presenta con un
ropaje cultural en otros continentes, pennanece extranjera, desencarnada,
con un discurso que no llega a los corazones de los pueblos, cuyo Verbo
no se hace came. ¿Cómo anunciar que la encamación es un propósito de
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salvación, que el Verbo se encamó propter nosten salutem si, en la
pfáCACA,qUeremOS Separarla salvación de la encamación, si queremos de
nuevo confinar el Emanuel, el Dios con nosotfos, el pios de todos los
pueblos, al templo de la nación o a la cultura de una región? Es una
intigua pregunú filosófico-teológica: ¿Cómo articular un sentido global
con"ta pariicipación de todos?; donde la relación entre unidad y
punirufi¡¿ad, enre Iglesia universal y local, por ejemplo, no 9s definida
porta relación entre esencia/substancia y causa/efecto. To hen panta,
iice parménides. La unidad es el todo. Lo particular es una diferencia
especffica de lo. general. Donde el juicio pre establecido se impone por
deiucción a los otros. Donde la multiplicidad, privada de sus derechos,
de su autonomfa, es obligada a rebelane contra la unidad compulsoria.
He aquf el contexto del cual surgió el paradigma de la inculturación' Una
igtesü culturalmente local, redescubre su vocación universal, no tanto
p-or tas condiciones de cristiandad o colonización, como por las
londiciones de diálogo desarmado, donde cuenta el mejor argumento. El
mejor argumento de la fe, la más profunda apologfa de un Dios de la
vidl, sinLmbargo eS el atributo, la presencia, el servicio, el mayor amor'
la solidaridad hasta las últimas consecuencias y la esperanza de un
mundo mejor palpable en las luchas y transformaciones contemporáneas
como prenda del Reino.
Hoy estamos como en ninguna época anterior, delante de un
proceso dialéctico, de una multiplicidad de culturas simultáneas que al
-ir.o tiempo tienden tecnológicamente a unificarse y socio-
poÍticamente a diferenciarse. Los imperios pierden más y más satélites'
i"Iuchos pueblos que definen su nacionalidad a partir de su identidad
cultural, iomienzan a conquistar su autodeterminación y Saborear su
autonomfa. Antes de colaborar con el conjunto de la humanidad, los
pueblos necesitan reafirmar su identidad. Necesitan saber quiénes son:
La afimración de esta identidad capacita los puebtos-naciones a ampliar
sus horizontes y a articularse en alianzas. Muchas veces es la identidad
mutilada que hace los pueblos "caer en un particular ofuscamiento, que
üende a rcservar el privilegio de la humanidad a r¡na rüLa, a una cultura o
a una sogiedad", al Cgnsiderartener "fórmulas apücables al ConjuntO" de
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lahumanidad2. La solidaridad pam con los pueblos que buscan su
identidad, ante todo, consiste en una contribución para su afirrración
cultural. Lus impcra¡,ivos de inculturación proceden los postulados de
liberación, como la encamación antecede a la salvación. Al afirmar la
precedencia no los desvinculamos ni los colocamos en competencia.
La n¡ptura entre Evangelio y cultura tiene algo que ver con la
diversificación cultural de la humanidad, con la descolonizaciÓnpolltica
de los pueblos y con el resurgimiento de una nueva civitización
tecnológica. La evangeüzaciónque se alfa a una determinada cultura del
pasado, diffcilmente conseguirá introducir sus artfculos de fe en el
interior de otros contextos culturales, particularmente cuando las
circunstancias polfticas no permiten la confrontación autoritaria con la
propuesta misionera.
Por otro lado, en la civiüzación que se fo{ó con la contribución
del cristianismo en base de la razin instrumental, de la razón ilustrada,
una nueva evangeüzación necesita mostrar que la ruptura con el horiz¡nte
regional del helenismo es el precio de la presencia salvífica en la
civilización occidental, es el precio de la catolicidad de la Iglesia y de la
universalidad del Evangelio. No solo las culturas indígenas, no solo
Asia o Africa exigen inculturación. No solo entre la Igtesia Romana y el
contexto cultural de calcuta existe un abismo. También entre la Iglesia
Romana y Roma como metrópoli y ciudad secularizada hay ruptura
cultural. En el centro de origen y gravitación de la Iglesia existe una
rupn¡ra entre Evangelio y cultun. La civilización del modernismo no ha
sido todavía evangélicamente asumida. La civilización del modemismo
exige la inculturación del Evangeüo. En el propio "epicentro,' de la
Iglesia se exige una nueva evangelización.
Cfr. LEYI-STRAUSS, C., Raga e historia, 3 ed. Lisboa, 19g0, (UNESCO,
1952) p. 953.
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2. El otro y el Pobre
La cuestron de ia mcutturación está estrechÍrmente ligada a Ia
imrpción de la cuestión del otro, como la cuestión de la liberación está
ligada al pobre. El otro, sin embargo no es una categola rival, ni una
subcategoría del pobre. Los pueblos indfgenas y las poblaciones negras
que habitan el suelo americano, aunque sean pobres en su gran mayorfa,
no aceptan ser histórica y sociológicamente tratados como un anexo de
los pobres. Alegan que al prisma de la pobreza escapa la especificidad de
su condición humana. La especificidad de la esclavitud negra y del
etnocidio y genocidio indfgena es la continuidad de la situación colonial.
La pobreza ya es una consecuencia ylo un aspecto de esta situación
colonial.
La situación colonial tiene dos fases, la dominación ffsica a través
de la expropiación de la tierra y de la explotación de la mano de obra y la
dominación cultural por la polftica indigenista, o sistema educativo oficial
y por los medios de comunicación3. Donde indios y negrcs se volvieron
realmente pobres, los negros al ser emancipados sin tener acceso a las
tierras, y los indios al perder parte o toda su tierra, considerarfan su
probreza solo como una fase, la fase vergonzosa que les fue impuesta.
La otra fase es la riqueza de su pasado que precede la actual condición de
la pobreza y consünuye el núcleo utópico de su proyecto histórico. La
fuerzade su lucha les viene no solo de la vergüenza de aquello que ha de
ser transformado y destruido, sino también y principalmente del orgullo
y de la afirmación de su pasado que opera como motor para la
construcción de su futuro.
La inserción en el mundo del pobre, el cambio de clase social, es
más fácil y rápido que la inculturación en la cultura de otro. San
Francisco y muchos otros que optaron por los pobres, se despojaron de
Aquí se sigue fundamentalmente el análsis de los mismos indígenas
presentado en la Decla¡ación de Ba¡bados tr (1977). Ver Iglesi4 Pueblos y
Culturas No 1, p.
162
su clase social en un plazo relaüvamente corto. En cuanto al proceso de
inculturación, perdura una vida entera, sin tener jamás pleno éxito. Los
cambios culturales son cambios a largo plazo. La reflexión teológica
sobre la causa de los pueblos indfgenas y las poblaciones negras, que
hacen parte de la cuestión más vasta del otro, en América Latina es
reciente. En la Conclusión de Medellfn, los indfgenas son apenas
mencionaclos (1,2: 1 14;4,3), los negros, como grupos egpecfficos,
prácticamente olvidados. También en las Conclusiones de Puebla y en las
textos ya consagrados de la Teología de la Liberación, indios y negros,
como categorfa del otro, todavfa no han recibido un tratamiento teológico
diferenciado de los pobres. Son cariñosa, pero indebidamente
"considerados como los más pobres de los pobres" (Puebla, 34).
A través de la inclusión teórica y sumaria del indio y del negro en
la categorfa del pobre, ya sufrieron ambos en la práctica, muchos
malentendidos en la propia came. Sufrieron en el área de los pobres la
discriminación como "otros". Sufrieron tentativas de integración
compulsiva en sociedades supuestamente libres o liberadas, y, donde
comenzaron a resisür a esta integración, acusaciones de sectarismo, de
hacer el juego del respectivo "ancien regime" y de ser obstáculos a la
liberación de los estados-naciones.
De hecho sucedió todo eso donde un nuevo régimen, al manejar
sus ilusiones de liberación de sello religioso y/o polftico sobre pueblos
autóctonos, no ofreció el campo discursivo, participativo y temporal
necesario para que los cambios propuestos pudiesen ser aceptados o
rechazados por los que a su vez también fueron vfctimas de la anügua
opresión. No existe nadie que sea colectivamente más sensible y más
amante de la liberación y libertad que los pueblos autóctonos y los
descendientes de la esclavitud en las Américas. Su "rebeldfa" contra
proyectos de liberación o propuestas de salvación, no es necesariamente
un indicador de una conciencia alienada. Es, ante todo, un indicador de
que esta sensibiüdad fue herida, o por la propuesta de metas o por la
metodologfa inadecuada. El "otro" reivindica permanentemente que la
meta esté presente en el método, que en el camino se revele algo del
placer de la llegada, que el horizonte futuro y universal de la liberación
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tenga colores mútliples, que sea palpable en el aquf y en el ahora de un
espacio concreto en su habitat. La cuesüón de la inculturación es una
cuestión de la metodologfa contextual, inseparable, sin embargo, ügada a
la meta de la liberación integral de todos los pueblos.
IV. VERIFICACION ANTROPOLOGICA
1. Conceptos de "culturafr
La comprensión y prácüca de la incurturación depende de ladelimitación del concepto de cultura. La actividad está ligada a la
condición humana. El opuesto a los fenómenos culturalei son losfenómenos naturales y/o biológicos. No confundamos, como el
evolucionismo de inspiración positivista, cultura/civilización con
salvajismos o barbarie como estudios inferiores de una porción de lahumanidad. La cultura, por tanto, es una invención, una creatividad, una
actividad especfficamente humana. Todo ser humano desarrolla alguna
acüvidad cultural. La interpretación de la cultura, por tanto, refleja h
comprensión de la condición humana. En cuanto no haya consenso
sobre la condición humana, no habrá consenso sobre el concepto de
cultura. como su propia comprensión de la condición humana es cultural
e históricamente determinada, sujeta a profundizaciones, descubrimientos
y variables de lógicas culturales, existe una multiplicidad de definiciones
del concepto "cultura". culturas y definiciones de cultura exisren, en
cierta forma, solo en plural. El concepto "curfura" y sus reconstruccionespor antropólogos y cienüstas sociales, participan de esta fragmentación
cultural. La palabra cultura es universal. Es utilizada en el 
-,1¿o enreroy.por todo el mundo y no solo con cierta imprecisión, sino con senüdos
bien diferentes, inclusive en los documentos bficiates de las lgtesias. Enla utilización cotidiana de la palabra cultura, se pueden observar tres
conceptos bien utilizados en antropologfa y un concepto análogo, más
utilizado que elaborado en el ámbito dé instituciones supra-nacionales
como en la Iglesia de Roma, en la oNU de New york o en u urvgscode Paris.
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a). Conceptottegral
La concepción integnl de la culmra paFe de la observación de la
divenidad etnológica de los grupos humanos'. Esta diversidad se puede
constatar en todos los niveles: en el material (sistema adaptativo), en el
social (sistema asociativo) e ideolós'ic'o f.sistema intqlple¡3¡ivs)'
El sistema adaptativo,la culturamaterial, corrprende el conjuno de
herramientas y la tecnologfa con las cuales el pueblo se adapta a la
naftraleza (ecologfa) pafa garantizar las condiciones necesarias para su
superviviencia. El pueblo Yanomami, por ejemplo, üene una manera
especffica de recolección, de caz?Ir y pescar, de hacer arcos, flechas y
adomos, de alimentarse, de construir su casa, etc.
Esta cultura material está integrada en un sistema asociativo a la
cultura social. Lacazay la construcción de flechas, por ejemplo, no son
meras acüvidades materiales e individuales. Están integradas a las
relaciones estandarizadas de los individuos y compoftamientos social-
mente determinados como porejemplo la división del trabajo por sexos.
En la culhrra tribal, este nivel socio polfüCo es determinado por el sistema
de parentesco.
La construcción de la casa yanomami no es solo una adaptación o
protección del grupo contra el calol frfo y lluvia de la Amazonfa. Es, el
mismo tiempo,la interpreación simbólica de su visión cosmológica. Este
tercer sistema, el interpretativo o ideológico, abarca la interpretación de
las relaciones de los hombres entre sf, con la naturaleza y con seres
superiores, todas las formas de comunicación simbólica como cteencias,
mitos, lenguaje, valores y todas las explicaciones que justifican un
determinado modo de vida y conducta.
Cfr. Roger Keesing, Theorics of Cultures. Annual Review of Anthropology
Palo Alto. California, (3); 73-97. Cfr. t¡mbién Roque de Br¡os Larai¡,
Culnne rmr concei¡o antropológico. Río de Ja¡reiro, Znr, 1986, p. 60-65.
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Estos tres sistemas, el adaptativo, el asociaüvo y el interpretativo,
no son estáticos. Están montados en el carro de la evolución natural y de
la historia humana. [¡s cambios de los ecosistemas exigen nuevas
adaptaciones. Pero la "evolución natural" es muchas veces el resultado de
una "intervención hisórica" de otros grupos. Las culturas están, a largo
plazo, en un movimiento permanente de adaptación. Las causas de estos
cambios culturales no se encuentran obligatoriamente en el sistema
adaptativo (material) aunque este sea el sistema que ejerce una presión
acelerada sobre los pueblos autóctonos (construcción de entradas,
disminución e invasión de tenitorios). No hay determinismo causal de la
ecologfa sobre la ideologfa o la organización social. pero hay
circunstancias históricas, donde la presión inmediata del sistema
concurrente, en este caso, la explotación capitalista, recae particulatmente
sobre los presupuestos de la "cultura material" (tierra, minas, árboles,
rfos) de los pueblos indfgenas.
En sentido amplio y en el concepto integral de cultura, todos los
pueblos tienen cultura y todas las manifestaciones humanas de vida
también de los individuos, son culturalmente determinadas. Este es el
concepto que se presta mejor cuando se trata de la cuestión de la
inculturación. Queda claro que la inculturación abarca la globaridad de la
vida de un pueblo, la materialidad de su vida, su organización social y es
claro, su cosmovisión. El Documento de Puebla comparte esta visión
integral cuando dice: "Con la palabra "sultura" se indica la manera
particular como en determinado pueblo culüvan los hombres su relación
con la naturaleza, sus relaciones enfte sf y con Dios... (n. 386)".
b). Corcqnidcalista
El segundo concepto de cultura se sitúa denfto del universo
simbólico que es aprcndido en el interior de las culturas. Se limita, por
cierto, a aquello que describimos aniba en el concepto integral como
"sistema interpretativo o ideológico". Una corriente marxista, por
consiguiente, considera la cultura un sistema ideológico o super
estn¡ctural, quiere decir, la auúo representación o auto conciencia que una
sociedad tiene de sf misma. Cultura, desde este punto de vista, está
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ligada a las ideas, al conocimiento, a la instrucción, a los sfmbolos.
Cultura es una "conquista cognocitiva". Es el univeno de las letras, de
la filosoffa, de las ciencias y de las artes. Los lugares idcnúficados con la
(re) producción de ésta y el celo por esta cultura son la escuela y la
univenidad, el Museo de Arte y el Ministerio de Cultura. Tener cultura,
ser "culto", es ser letrado, es tener una educación esmerada, como en la
Antigüedad para los romanos. Con esta presuposición, dando privilegio
a los parámetros de instrucción se pueden detectar culturas" altas" y
"primitivas". Esto abre margen para un etnocentrismo incontrolable.
En este mismo concepto idealista se encuadra, el hecho de
L'Ossematore Romano, con ocasión de las visitas papales. Bajo el
ütular ya patronizado: "Encuentro del Papa con el Mundo de la Cultura",
no publica un discurso de Juan Palbo II en Bolivia, por ejemplo, a los
Quichuao Aimara, sino que produce la alocución del Papa en el colegio
la Salle de Santa Cruz, "al mundo intelectual" y a la "clase dirigentg"5.
Concretamente podemos, en el interior del concepto idealista,
disünguir tres subdivisiones, correspondientes a tres "escuelas
antropológicas", no siempre nftidamente separables. Los llamados
nuevos eürógrafos, la primera de estas escuelas, consideran la cultura un
sistema cognocitivo compuesto por todo aquello que se debe conocer o
creer para ser considerado "normal" en el interior de una determinada
sociedad (W. Goodenough). La cultura es como un lenguaje que ampafir
al patricio y "atrae" al extranjero.
La segunda escuela está ligada al nombre de Claude Lévi-Suauss
que considera las cultu¡as sistemas estructurales. Estas funcionan como
una gramática que Lévi-Strauss quiere descodificar. Esta gramática
subyacente se puede descubrir a través del idioma concreto de los mitos,
del parentesco, del arte y del lenguaje.
5. Cfr. L' Osservatore Romano, 29-5-1988.
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La cultura es una creación acr¡mulativa de la mente cuygs sistemas
simMücos revelan su sentido solafiente através del conocimientO de laS
estn¡cturas gramaücales pfofundas.
La tercera escuela identificada sobre todo con el nombre del
antrópologo Clifford Geertz, describe las culturas como sistemas
sim$licos que, en tesis pueden ser asumidas por todos los hombres6.
Las culturas son comparables al programa de un computador. El
software o progfama (conjunto de comportagiento y mecanismos de
control, planos, feglas, instrucCiones), funciona en cualquier ltqdwse
humano. Biológicamente todos son aptos para rcclbir cualquier
"programa cultural". Nacemos oon gn apÍ¡rato genéticO para vivir mil
nidas difetentes. Para Geertz,los sistemas simbólicos son rcpartidos
prlblicanente entre los miembros de una cultura y no existen solamente
denso (de la cabeza) de los actores culn¡rales.
Esta visión idealista, simbólico-cognocitiva no excluye la realidad
social, más da énfasis particular solamente a una esfera de la vida social,
respectivamente al conocimiento, a la creatividad cognocitiva y
simbólica. En este contexto, las respectivas culturas nacionales son
representadas por los escritores de una nación, por sus intelectuales,
compositof€s, artistas plásticos, por lo tanto, por un élite que contnrsta
con ¿l pueblo de la respectiva nación. El concepto idealista es al mismo
tiernpo un concep¡o elitista
c). Concepto análogo: lamencultwa
La palabra cultura viene originalmente del mundo del campo'
donde el agricultor cultiva plantas y ufa animales. En el laboratorio, el
qufrrico crfa una cul¡ra de bacterias para la fabricación de una vasuna o
Oe un remedio. Cultura, en este contexto de la agricultura y del
laboratorio, significa la dedicación humana prolongada o continua pafa la
Cf. Clifford Gecrtz, Interpretagao das Culn¡ra¡. Rfo de J' Z¡har' 1987
(Londrcs, N. Yoú, l9R).
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reproducción sistemática de una determinada especie. En analogfa a este
concepto de su orlgen, la palabra cultura, con una connotación universal
y, por tanto, sin rcfercncia al determinado contexto cultural especffico de
un pueblo o grupo étnico, viene siendo asociada a deteminados valorcs
universales y al bien común. Asf, el Papa Juan Pablo II habla repetidas
veces de una "cultura de la soüdaridad". Con ocasión de su viaje a
Chile, en el "Encuentro con el mundo de la cultura", ei Papa irabio oe ra
promoción de "una cultura de la solidaridad que cobija toda la
comunidad", püos "la ciencia y la cultura no üenen fronteras"T. En su
discurso al Consejo Pontificio para la Cultura, Juan Pablo retomó la
expresión de Pablo W cuando declara: "La Iglesia (...) convida todas las
personas de buena voluntad a promover una auténtica civilización del
amor, fundada sobre los valores evangélicos de la fratemidad, de la
justicia y de la dignidad para todos"8.
El concepto "civilización", que originalmente contraponfa
ciudadano y campesino, hoy describe generalmente una cultura que
puede unificar varios pueblos bajo un poder polftico y/o religioso
centralizado en una tecnologfa que garantiza cierto exceso de población.
En este sentido se habla de la civilización de los Aztecas o de los Incas.
Al hablar de "civilización occidental" se hace referencia a un fondo
filosófico y tecnológico en común, que muchas veces contrasta con una
gran disparidad polftica y etnológica.
Ulümamente, en su viaje a Bolonia en junio de este año, Juan
Pablo II exortó a la Comunidad académica de la Universidad (Ateneo) a
ponerse "al servicio de la humanidad concreta de nuestros dfas". Los
pueblos nos piden, resume el Papa" que finalmente se inaugure una
época en que (...) prevalezcurla razón, la aspiración a la substancial
equidad de las condiciones, el método libre y respetuoso confronta¡nien¡o
de las ideas. Piden que se afirme universalmente (...) la curturadcra
L' Osservatore Romano, 124-1987.
L' Osservatore Romano, 25-I-1985.
7.
8.
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solidarídad, para que el mundo se vuelva más justo y más humano.
Piden que se avance más decididamente en el proceso de integración
entre los pueblos, entre las diferentes áreas geográficas, fuera de
cualquier dilaceración arbitraria impuesta por pretensiones polfticas o
hegemónicas"g. El Papa del pafs de la !'solidaridad sindical" afirma:
"lapaz es fruto de la solidaridad" (Solicitud Social, 30).
Al invocar valores universales como solidaridad, p¿v, amor,
fratemidad y diálogo, asociándolos a la cultura, al cultivo, a la
creaüvidad humana, el Papa anota para la dimensión universal de la
inculturación: "El Sfnodo de los Obispos nos comprometió a todos con
ardor al situar decididamente la inculturación en el centro de la misión de
la Iglesia en el mundo"l0. Y en su alocución a los Obispos
norteamericanos, en visita adLimitu, Juan Pablo II nos da el apoyo
teológico de esta visión análoga y universal de cultura: "En la base de
todas mis exortaciones a la solidadridad y al amor fratemo estaba la
verdad fundamental proclamada por el Concilio Vaticano II: "Por su
encamación, el Hijo de Dios se unió de cierto modo a cada hombre"
(GS. 22). La encamación, como expresión del amor de Dios, es el nuevo
fundamento de la dignidad humana pilá todo5"ll.
"Inculturación" en este contecto de creación de una "metacultura"
de valores universales significa la diseminación y el revigorizamiento de
estos valores en el medio de todos los pueblos. La metacultura apunta a
un denominador común de valores y comportamientos que pelmite un
diálogo inteligible, la interacción oeativa y la convivencia pacffica de
todos los pueblos. Sus actores y destinatarios son cristianos y no
cristianos. La cultura de la solidaridad exige la convocación de todos los
9. L' Osservatore Romano. 24-7-1988.
10. L' Osservatore Romano, 2-2-1986.
11. L' Osservatore Romano, 27-3-1988.
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hombres de buena volunt¿d que vigilan por la unidad del género humano
y su supervivencia.
La "civilización del amor" y la "cultura de la solidaridad" son
estrategias de la humanidad, no necesariamente de inspiración cristiana,
pu* toltqoistar más allá de la sobreviviencia la dignidad e integridad de
la vida para todos.
Apartirdelosdiferentesconceptosdeculn¡ra'latareadela
inculturación, se presenta como una acción contextual, en medio de un
determinado pueblo, y universal, para cada hombre' con una dimensión
material, social y simbólica-cognocitiva-pedagógica'
2. Aproximación a las culturas'
Antes de aproximarse a la cultura de otro pueblo' cada individuo
aprende su ptopü cultura. Este aprendizaje que se da a través de la
educación informal o formal de un pueblo, lo llamamos socialización o
endoculturación. Es un proceso de familiarizaci'n con el conjunto de
habilidades, valores, costumbres y creencias y con la historia. del propio
grupo. En el proceso indoculturativo se constituye el nrlcleo de la
identidad.
La aproximación entre representates de diferentes culturas, es a
veces intencional, otras veces es históricamente impuesta. En el caso de
la acción misionera, la aproximación es intencional. Se trata de una
intervención asumida a partir de una acción de fe, en función de metas
globat y parcialmente establecidas, parcialmente pre-establecidas,
fotque ia ácción misionera no puede simplemente presumir el consenso
áel respectivo pueblo sobre las metas misioneras. Se necesita buscar este
consenso sobre las metas en el diálogo religioso. De 1o contrario, la
acción misionera no serfa una propuesta, sino una imposición. Por otro
lado, l0 propuesta global tampoco es negociable. Es necesario que se
legitime demosU*áo que conUibuye con algo concreto al proyecto de
viáa integral de los respectivos pueblos. Por eso las metas abstractas
(salvacióñ, überación integnl, Reino) necesitan aparccer en los caminos
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concfetos. La metodologfa, los caminos, la forrra de la aproximación
revelande por sf, cómo va a ser la llegada. como la encamación en sf ya
es salvffica, del mismo modo la inculturación es de por sf übertadora. El
cristo, que es el camino, también es la resurrección. Se sittia la
aproximación, por un lado, en el teneno de la metodologfa, por oüo lado
también es siempre contenido. El medio hace parte del mensaje. La
aproximación mal hecha no solo causa un malestarpasajero; obstruye los
canales de la comunicación, atrae dudas sobre l¿ propuesLa que se nace y,
a veces' incompatibiliza por mucho tiempo el Evangeüo con un
determinado pueblo y su cultura.
Hasta hace poco la aproximación entre representantes de diferentes
culturas fue descrita bajo la bandera de la aculturación. En este conracto
de dos culturas hay "aprendizajes" recfprocos. Los llamados cambios
culturales. Hay aculturación intertribal (inter-sistémica), por ejemplo
entre los diferentes pueblos indfgenas en Rfo Negro, y aculturación delos indios con la sociedad nacional (inter-siitémica). El proceso
aculturativo entre pueblos indfgenas y la sociedad nacional podrfa tener
dos direcciones: la brasileñización de los pueblos indfgenas o la
indigenización de los brasileros. En la realidad, el pioceso de
aculturación ocurre siempre en favor de la cultura dominante. La
aculturación no acontece en un vacfo polfüco, donde la cultura indfgena
podrfa operar en pie de igualdad con la cultura mayoritaria de la nación.
El sistema socio polftico, o sistema asociativo, hace parte del concepro
integral de cultura. En una sociedad con relaciones sóciales asimétricas,
ta¡nbién el proceso de aculturación será siempre un proceso asimétrico.
En e! plano religloso, !a aeulturación como método de
aproximación, corresponde a una encamacióry'inculturación a medio
camino. La culrura del otro no se puede asumir a medias, haciendo el
actor de la cultura dominante concesiones secunda¡ias y folklóricas, que
no afectan profundamente el conjunto de su vida, en luanto cobra del
desünata¡io de la misión ruptura, purificación y mimetismo. La bandera
de la aculturación no está libre de resquicios de colonialismo. su
resultado, muchas veces, fue la evangelización superñcial y decorativa
que no alcarv,ó las rafces de las culturas @vangeüi ñunüandi,20).
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En la colonización de las Américas no hubo propiamente
aculturación. Hubo substitución y represión del sistema religioso-
cultural de los nuehlos autóctonos. La substituciÁn ert ln "nn¡-lición
sine qua non de la integración al sistema colonial. Y la integración era la
única posibilidad de sobrevivir. El sistema colonial no ofreció
altemativas, ni en el campo económico, ni en el polftico, ni en el
religioso. En algunas religiones latinoamericanas (región andina, meso-
aménca), donde los conquistadores encontraron anüguas civilizaciones
indfgenas, elmentos de una religiosidad autóctona muülada, sobrevivirán
en la clandestinidad y se asociarán en el transcurrir de la historia
simbióticamente a un catolicismo popular de campesinos.
La misiologfa de la primera mitad de este siglo produjo algo
semejante al concepto de aculturación. Pierre Charles, de la Escuela
Misionera de Lovaina, postula la adaptación para que la lglesia pueda
(institucionai y jurfdicamente) ser implantada entre los pueblos. La
Escuela de Muenster (J. Schmidlin, Th. Ohm) que enfatiza la
conversión (individual) de los no cristianos como meta misionera, no
se disüngue metodológicamente mucho de la Escuela de Lovaina con su
bandera dela plnnntio ecclcsiac.
En ambas escuelas la metodologfa está marcada por la adaptación y
la acomodación. El Concilio Vaticano II asume las dos teorfas en sr¡
metodologfa, que es semejante. AdGentes reune las "conquistas" de la
misiologfa en el capfnrlo 22: "la palabra de Dios (...) extrae la savia, la
transfórma y la asimila a sf... Se verá cómo es posible adaptar las
costumbres, los modos de vida y el orden social a los procedimientos
indicados por la revelación divina. De ahf se abrirá caminos para una
más profunda adaptación en todo el ámbito de la vida cristiana. Ese
modo de actuar (...) acomodará la vida cristiana al modo e fndole de
cualquier cultura". ¿Cuál es el camino cierto para la asimilación de la
savia a sf mismo, la adaptación de la cultura del otro a la revelación y la
acomodación de la vida cristiana al modo e fndole de cualquier cultura?
Hay una cierta indefinición experimental.
La acomodación en este contexto, parece una gentileza
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metodológica o gna concesión pedagógica. Ella no pafte de una teologfa
de la encamación. Solo a partir de la tentativa de ver la misión en
analogfa al misterio de la encamación, de una encamación, despo¡ada y
redeniora, ella consigue liberarse del colonialismo y de sus formas
refinadas de ebrocen¡ismo y se vuelve c paz de constn¡ir lazos de
fratemidad y solidaridad (Cf . Lunen Gentiurn, G. ).
Los obispos del sfnodo sobre la "Evangelizaci'n en el mundo
contempóraneol', de 1974, particularmente los de Africa, consideran las
tesis misiológicas de la adaptación y acomodación, insuficientes. En el
Dfa Mundial de las Misiones, 20 de octubre de 1974, los obispos
sinodales de Africa y Madagascar divulgaron r¡na declaración donde
anotan "el problema de la aculturación religiosa" que produjo "un
crisüanismo insuficientemente encamado y vivido, muchas veces, como
de afuera, sin real ligazón con los valores auténticos de las religiones
tradicionales". Y el documento prosigue: "Los obispos de Africa y de
Madagascar considerm ya ultrapasada una cierta teologfa de la adaptación
en beneficio de una teologfa de la encamación. (...) Una teología
africana abierta a las aspiraciones fundamentales de los pueblos africanos
üevará al cristianismo a encamarse eficazmente en la vida de los pueblos
del continente neglo" 12. Relatando a los padres sinodales la situación
global del cristianismo en Africa, Monseñor Sangu da Tanzania, constató
[ue, p.a los africanos, el cristianismo fue "envuelto en una cultura
occi¿ent¿" i3. Africa feclama una cierta autonomfa para las Iglesias loca-
les y la indigenización del cristianismo, la "reexpresión auténticamente
afrióana", como declaró Monseñor Jean 7na de Camenin. Tanto el
vicario general de Roma, el cardenal Poletti, como el cardenal Marty de
Documentation caüolique, n. 1661. p. 995, 1974- Ver también L'Eglise
des cinq continent, Paris, Centurior¡' 1975' p. 2O8-212'
L'Eglese des cine continent. o.c., p. 57.
t2.
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Paris, consideran frente a los desafiós del modemismo,la irñigenización
un imperativo para sus rcspectivas Iglesias 14.
Finalmente en la IV Asamblea General del Sfnodo de Obispos, de
1977, sobre la catequesis, el cardenal Sin, de Manila, introduce la
palabra "inculturación" que será en 1979, aunque con una cierta
oscilación entre aculturación, inculturación y encamación. retomada por
Juan Pablo II en su Exortación Apostólica Catechesi Tradendae (n. 53)
y posteriormente en muchas alocucionesls. El magisterio asumió el
concepto de inculturación que pretende captar el espfritu de una nueva era
post conciliar y post colonial. Va a depender mucho de la praxis
misionera y de la reflexión teológica que la inculturación en el futuro sea
interpretada apenas como una forma de "traducción" cultural más
perfeccionada (semejante a la lengua vemácula en la liturgia o si va a ser
una nueva cualidad de la catoücidad de la lglesia). Mucho dependerá de
cómo serán interpretados y representados el "escándalo de la cruz" y la
"fue¡za transformadora y original del Evangelio". El "escándalo" ¿no
serfa la continuidad de la situación colonial en que muchos pueblos
viven, aún después de su "liberación" por las élites nacionales? El
"escándalo" ¿no serla todo aquello que reprime y sofoca la vida de los
pueblos? Y las manifestaciones globales de su cultura ¿no serfa exacta-
mente el arma de defensa para conquistar su identidad y segunda autono-
mfa? La articulación entre ruptura y continuidad evangélica, fiente a las
luces y sombras de la historia de la evangelización, ha de ser crfticamente
analizada y contextual e históricamente situada.
14. Cfr. René Laurentin, L'evangélisation apres le quatrieme Synode, paris,
Suil, 1975. p. 170.
15. cfr. Karl Müller. Accomodation and inculturation in the papal documents.
Verbum S.V.D. 24 (4) 347-36O; t963.
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V. BALIZAS TEOLOGICAS Y PASTORALES
l. La inculturacióu el paradigma de una nueva misiologfa' se opone
alaintegración colonial o neocolonial. Se disüngue de la aculturación y
adaptación que no toma suficientemente en serio la cultura del otro. Se
podrfa comparar la inculturación a la traducción de un texto ütrlrgico. Al
principio, la liturgia era en laiirr. Dvs¡ruú" i.., üariuviti¿ a ia icugua
vemácula, permaneciendo palabras claves en latfn, quere decir, en una
contexto de una supuesta cultura patrón. La inculturación batalla por la
traducción de las palabras claves para diferentes contextos culn¡rales. La
Iglesia de la Nueva Alianza "habla todas las lenguas, comprcnde y abraza
en la caridad todos los idiomas y asf supera la dispenión de Babel" (ád
Gentes,4). ¿Cómo "manifestar y comunicar la caridad de Dios" (Ad
Gentes, I0) nz6n de ser de la Iglesia, en gestos solo regionalmente
inteligibtes o en idiomas extranjeros? Palabras claves que esperan
todavfa su traducción, son, por ejempto: "sfmbolos religiosos", "materia
sacramental", "historia salvffica de cada pueblo", "ministerios", "valoles
morales".
2. La inculturación, como bandera de una evangelización integral'
presupone un concepto integral de cultura que abarca el sistema
adaptativo (sistema material), asociativo (sistema social) e interpretativo
(sistema cognocitivo y/o simffilico). El concepto integral parte de la
principal igualdad de las culturas y permite establecer relaciones
simétricas de diálogo. La inculturación solo en uno de estos sistemas, -
una consecuenfla, por ejemplo, de un concepto idealista de cultura-, es
posible, hasta un cierto punto válido, sin embargo, insuficiente y siempre
minado por relaciones asiméUicas de una presupuesta superioridad e
inferioridad culn¡ral.
3. La inculturación realiza el paso de la cultura hegemónica, de la
lengua general, de la cultura del "denominador común" para la expresión
de la fe en la culh¡ra especfñca Eso es una exigencia de la propia "veldad
de la fe" que no consigue expresarse a no ser culturalmente. Las
"razones culturales", sin embargo, son muchas: los colores, los
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sfmbolos,los gestos' las roces,las lá$imas" todo cso t*n nliliflcs
sentidos y significados. Er ransplante de contextoe cnlu¡ales
vimilados al Evargnlio, rc slo' dificulb la cmu¡iccie" sino gc
tambia ca¡!¡¡¡ malentendidc I-a me¡a trNercr+ia dd crisiaismo m
solo hre del Evangeüo algo erraño, sino algo falso. Ilace que el
nisimo eplauda crredo debeúqucdars quieto, y reiroraú deücrfa
Erodase serio.-. Eli:$ita rimlés, An¡onio Sem (lR3) escribe m
mucha pro,piedad en rlna carra del dk 24 de junio alc l6y2 de la
rcducción de Japeju, en el rio unrguay, Ere América es nn'mrm& ar
rcyé.s'. 'El üento mrte gÉlido de Europa es qrú tf,eu übio. To& al
revés. En cuano esúoy escdbi€trdo porel mecimieno de la fiesra &
San Juaq estamos en medio del i¡rviemo (...). En diciembrc y errro,
cr¡ando en Europa mdo esá_helado, o(mcmos higm y @genxrs lifios. En
una palabra" todo aquf es diferente... La diferwia está en mso¡ros
¡ismgg, que necesitamos modificar nuest¡o concep[o'16. Nuestro
calendario li¡úrgico es el calendario hrnar y mlar & Europa En el srn
del continente celebramos Navidad, por ejemplo, la fies¡a &l nacimie¡rro
de cristo, el sol invicto, 'al reyés', en el dfa más imprqio, es dcir, en
el dfa más largo del año. Y en el dfa mA oorro,24 & junio, el preblo
recrurc a s. Juan y lo fe*ja oon lues y cohetes o(mo su 'sol invicto'-
Quién arrojará la primera pfledra sobre ra religiosidad poeular por tener
ella más afif¡idad con los srnios que aon et gopño Clisilo?
4- La inculu¡ración que valora las cutnrras y rcñrerza la iden[idad &
los peblos' rto es un obstácr¡lo para la rmllad de la ft o de la Iglesia Es
la condición pa¡a que ¡rn¡ rgl€sii o¡lu¡almeue rcgional y partiortar s
vuelva Igtesia universal y verdaderamenrc carólica- r-a inculu¡ración m
prctende crcar islas de salvación de pueblos cr¡lturalmenre 'salvos' y
polftico-rcligiosamente desa¡ticr¡lados. I-a desa¡ticulación con la
nacrDestfucü¡fa olocarfaen pe¡igo bd6 las @nqulsas qrln¡rales de Ia
microestn¡cmra La conien¡e de la articulación macroestnrcnrral, sin
embargo, t€ndrá solamen¡ela fircrza& sr eslabónmás débfiL
16. Se,pp, A, Viagem e¡ mis¡óe¡ i:suírices c t¡¡balbo¡ qnsróüo* Bclo
Horizontc/Sio p¡¡¡16 Irrr-i{G/ USp, f9B0¡- S5.
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5.- La Iglesia universal no es algo abstracto, una meta-Iglesia
"Suprapartidaria". ES el "conjunto de las lglesias". Este conjunto impide
qu, u* cultura se cierre frente a las demás y no permite que una cultura
,. irpongu como hegemónica. La meta de la inculturación es
*iruti.ttt la liberación-salvación del respecüvo pueblo en conjunto con
los otros pueblos. Por eso no alcanzarfa la finalidad de la incul¡¡ración
* procriO que llevaia al cierre hermético, donde la comprensión y
comunicación interna serfa tan exclusivamente limitada a un rlnico
contexto cultural que impedirfa un diálogo intercultural y la articulación
de un proceso liberador global. En las culturas de los pueblos siempre
existe ia posibilidad de uia comunicación especffica e intracultural y de
un diálogo intercultural.
6.- La inculturación no se limita a un proceso determinado y
desencadenado solamente en el "exterior" de una respectiva cultura, por
*irionr.t huéspi:,cles y extranjeros. Exige la participació¡ decisiva de
los actores/sujetós de lÁ respeCtivas culn¡ras destinatarias' Estos deciden
si y cómo *,i.r¡ el Evangé1io y sus expresiones históricas, culturales y
esín¡cturales. Si a los de l¿enito no les cabe la pregunta de "cómo
asumir", tampoco cabe a los de afuera preguntar "cómo inculturar". La
inculturación, por tanto, es un pfoceso de varias generaciones, que los
misioneros extemos apenas irána iniciar. Iniciar por la advertencia, en el
interior de la propia Iglesia, sobre ciertas posturas etnocéntricas' por el
levantamientodelpro-yectodevidaysusimpasesenelinteriordel
respectivo pueblo por la escucha y el diálogo y por una primera
pfopuesta-fespuesa evangélica. El misionero siempre será un "oyente" y
ia Misión uná "audiencia,,, un lugar de fe y justicia. La inculturación
propiamentedicha,lainculturaciónmfstica,litúrgica'ministerial'
estructural, ético-moral, doctrinal, teológica, etc., será siempre la obra de
los respectivos pueblos, no aisladamente' sino en comunión con el
con¡unio de las Igtesias que componen la Iglesia Universal'
7.-Comolaencamación,queabarcatodalavidadeJestls'es
rsdentora, asf la inculturación iniegral es integralmerae liberadora' Entre
inculturación y liberación hay una estrecha vinculación, como entre
encamación y iedención. La cultura particular no es la depravación o la
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reproducción inferior de una civilización universal. Io particular, lo
local, lo contextual no sufren una deficiencia ontológica frente a lo
universal. Por el con!rurio. La civilización mundral se construye con las
contribuciones de las culturas particulares. También se impone repensar
la rclación entre Iglesia local y universal, entre unidad de la fe y
diversidad de las manifestaciones de esta fe. En este contexto surgirá
una nueva relación entre unidad, libertad y caridad. El propio Concilio
sugiere la jerarqufa de verdades (Unitatis Redintegratio, 4 y ll). El
primado de la Cátedra de Pedro "protege las legftimas variedades y al
mismo tiempo vigila para que las particularidades no perjudiquen la
unidad, sino que más bien estén a su servicio" (Lwnen Genüum, l3).
8. La "ruptura evangélica", el "escándalo de la cn¡z" y la "novedad
del Evangelio" pueden tener un impacto sobre las culturas e inscribrise en
aquello que la antropologfa llama "cambios culturales". El "diálogo
apostólico", sin embargo se inscribe en un "diálogo cultural" (Catechcsi
Tradentae, 53). La"razón de la propia esperanza" (1 Pd. 3,15) del
evangelizador ha de ser racionalmente justificada. La pedagogfa de una
evangelización inculturada muestra que las rupturas o cambios
propuestos por el evangelizador se inscriben en un prcyecto global de
transformaciones necesarias para que el proyecto de vida integral de los
rcspectivos pueblos y de la humanidad, como un todo, pueda tener éxito.
La inculturación, en tesis, no se propone conversiones individuales que
dividen los pueblos. Cambios en el sistema religioso, como cualquier
cambio, se pueden solamente justificar a partir de preguntas, impases,
proyectos de vida, que surjan en medio de los pueblos. La inculturación
crea condiciones para sentir los impases, proponer nuevos horizontes y
sugerir nuevos criterios de discemimiento (Cf. Evangelii Nuntiandi,
1e).
9. El "hombre nuevo" tendrá una identidad cultural e histórica bien
especffica. Esa identidad hace su fe inavaluable, enraizada, radical. Da a
su proyecto de vida profundidad, altura y amplitud. El "mundo nuevo"
será el mundo renovado, no destrufdo, por el Espfritu, el mundo
pentecostal, el mundo polifónico de todas las lenguas, razas y naciones.
La "ruptura evangélica" se inscribe en r¡na continuidad histórica de las
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culturas. Ella no busca jamás la destrucción de la cultura. La historia de
la salvación no descalifica la historia, ni la cultura de los pueblos como
pre historia o como "medida básica" irrelevantes para su salvación. La
historia de la salvación no anula una historia "vergonzosa" de otros
pueblos. Ella no integra la historia de los pueblos en "su historia"
supuestamente universal, sino que abre caminos, amplia la historia de
cada pueblo,la memoria de sus luchas y de su pasión, es materia prima
paraunaevangelizacióninculturada, en cuyo centro se anuncia ¡se
celebra la memoria de la pasión y resurrección del Hombre Nuevo,
Jesucristo.
10. Cada cul¡¡ra ticne su "legado" evangéüco, su gancho para annarar
el barco de los misioneras, tiene su fondo del mar para lanzar el ancla de
la evangelización. El Vaticano II llama a estos presupuestos evangélicos
en las culturas paganas "semillas del Verbo", "pedagogfa para Dios" o
"preparación evangélica". En estos tópicos de tradición patriarcal se
articula la tradición histórico-cultural pedagógica y teologica de la
novedad evangélica.
Entre todos los pueblos, reconoce el Concilio, encontramos
valores y "algo de bueno", que puede ser considerado pedagogfa para el
Dios verdadero o preparación evangélica (Ad Gentes 3, Ittt¡un
Gentium na 16 y EvangeliiNuntiandi n. 53) retoman el paradigma de
la "preparación evangéüca" con referencia a Eusebio de Cesarea (+ 339)
"Todo lo que de bueno y verdadero se encuentra entre ellos (los
gentiles),la Iglesia lo juzga como una preparación evangélica, dada por
Aquel que ilumina todo hombre, para que al final tenga la vida" (Jn. 1,9)
Justino ( 165) apolagista, filósofo y mártir, admite que en la
filosoffa y ética de un Sócrates encontramos el esperma de los logos que
Dios inseminó entodala humanidad. El Vaticano Il (AdGentes, ll:
Lumen Gentuum, l7), Medellfn (Pastoral Popular, 5 y Evangelii
Nuntiandi n. 53) retoman el tópico de las simientes del Verbo de Justino
para desmentir que las culturas no cristianas, en materia religiosa, sean
"medidas básicas" o sólo idolatrfas condenables.
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En las culturas de los pueblos no se encuentran solamente "islas de
verdad" en medio de un resto dispensable. La cultura de cada pueblo es
un conjunto de saber, de valores y comportamientos, de una visión
coherente del mundo y del cosmos, articulado con esperanzas religiOsas
y/o profanas. Este conjunto, dice Ircneo de Lión (+ 202) aunque nunca
perfecto, debe ser asumido, antes de ser redimido. El Vaticano II
(Lutnen Gentwn, 13; Gauditt¡tt et Spes 22; Ad Gentes, 3) y Puebia
asumen en muchas variantes este tópico. "De un modo semejante a la
economfa de la Encamación, las Iglesias (...) asumen en admirable
intercambio todas las riquezas de las naciones, herencia de Cristo" (Ad
Gentes, 22). "Lo que no es asumido no es redimido". declaran las
Conclusiones de Puebla en varios lugares (400, cf. 188,457, 469). El
"asumir para redimir" de Ireneo señala la continuidad cultural articulada
como el misterio de la encamación. Por eso inspira el nuevo paradigma
misiológico de la inculturación: inculturar para liberar, encamar para
salvar, asumir (y no aniquilar) para redimir. El padre Arrupe definió en
1978 la inculturación como "la encamación de la vida y mensaje cristiano
en un área culturat concfeta, de suerte que esta experiencia no solamente
llegue a expresarse con los elementos propios de la cultura en cuesüón
Qoque no pasarfa de adaptación superficial) sino que se convierta en el
principio inspirador, normativo y unificádor que transforme y vuelva a
crear esta cultura, dando asf origen a "una nueva creación" 17.
La instrucción de la Sagrada Congregación De Propaganda Fide,
que infelizmente no llegó en las Américas del patronato, definió el
principio de la inculturación cuatro siglos atrás: "No os empeñefs por
nada, no adelantefs ningún argumento para convencer estos pueblos a
cambiar sus ritos, sus usos y sus costumbres a no ser que sean
evidentemente contrarios a la religión y a la moral (...) No introduzcafs
en ellos westros paises, sino la fe, esta fe que no rechaza ni desprecia
los ritos y las costumbres de ningrin pueblo, a no ser que sean
17. Cuta del P. Art¡pe ¿ toda la Compañí4 sohe Inculnración.
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detestables, pero muy por el contrario desead que sean consenrados y
protegidos" 18.
En el paso de una experiencia de Dios, que encontramos en todos
los pueblos, para la opción de fe, el paradigma de la inculturación
expresa el celo de una nueva evangelización para que el en¡aizamiento de
la fe y de la Iglesia no sea obstaculizado por la imposición de yugos
innecesa¡ios. Es la conñrmación del principio misionero expresado en la
primera carta apostólica: "Pareció bien al Espfritu Santo y a nos no
imponcros otro yugo además de los que son indispensables" (At. 15,
28). Arriesgando una tipologfa podrfamos afirmar: Africa baila,
preferencialmente al alabar a Dios, América Latina canta, Asia medita y
Europa raciocina. La unidad de la Iglesia no exige que todos bailen con
la misma flauta, ni recen con la misma cartilla ni por que no todos
raciocinen con el rosario cartesiano. En la inculturación vale el principio
del ecumenismo: unidad en las cosas necesarias, libertad en todo lo que
no toca la substancia de la fe, y caridad en todo (Cf. Unitatis
Redintegratio, 4). Por la inculturación "la Iglesia trahaja de manera tal
que todo lo que de bueno Se encuentra sembrado en el corazón y en la
mente de 1o hombres o en los propios ritos y culturas de los pueblos, no
solo no desaparezca, sino que sea sanado, elevado y perfeccionado para
|a gloria de Dios, confusión del demonio y felicidad del hombre (Lutnen
Gentium,l7).
18. Collectanea S.C. de Propaganda Fide, Roma' 2 d. 1907 n. l35ll, p'42'
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CULTURA INDIGENA
Importancia para la Evangelización
Walter lvdn de Azevedo*
NECESIDAD DE EMPLEAR LOS TERMINOS CON
PRECISION
Antes de una argumentación o debate, es importante limitar y
aclarar bien el sentido de los términos esenciales que vamos a emplear en
el asunto. En efecto, cuando una terminologfa se impone en un
determinado campo, la imprecisión de vocabulario lleva muchas veces a
infinitas y estériles controvenias, y se llega a ignorar el asunto en sf.
Términos como cultura, culturas, cultura indfgena y cultura popular,
integración, aculturación, inculturación, estado y nación, evangelización
etc., son usados frecuenünente por la gente de una manera imprecisa,
equfvoca o incompleta segrin las tendencias (incluso polfticas) de cada
uno.
a) El término cultura, por ejemplo: esta parabra es usada de una
manera no unfvoca hasta por los documentos conciliares y pontificios,
como lo veremos más adelante.
obispo de sño cabriel da cachoeira (Río Negro - Brasil). Ha sido provincial de los
Salesiaos de Mana¡¡s.
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Todos sabemos que una primera acepción, más general, significa
"patrimonio univenal del saber" que se va acumulando a través de la
Historia. En este sentido, decimos "hombre de cultura", "Ministerio de
Cultura", "el mundo intelectual o de la cultura".
En una segunda acepción, famiüar en el campo antropológico y en
el nuestro, hablando con sencillez y sin rigor cienlfico cultura significa
"la manera de ser y comportarse de un pueblo o grupo humano". Y en
esta "manera de ser", podemos alinear todo lo que las más de cien
definiciones kilométricas surgidas en las ritlimas décadas intentan incluir:
costumbres, ergologfa. crencias. mitos v ritos, inqtitrrcinnec de
convivencia social, etc.
El documento de Puebla, define "cultura" de una manera muy
simpáüca: (h¡ebla, 386) "Forma peculiar con gue, en cada pueblo, los
hombres cultivan sus relaciones con la naturaleza, entre sf y con Dios".
Asf se habla de "cultura indfgena", "gultura popular", "cultura de
América Latina", etc. En este sentido el término se usa muchas veces al
plural, para exprcsar precisamente el pluralismo de las culturas como un
valor por prcservar frente a la tendencia niveladora y masificadora de la
ac$al cultura urbano-indusuial.
Es curioso observar cómo hasta documentos conciliares y
pontificios mezclan, como el de Puebla, estas dos acepciones (V.
"Gaudium et Spes", 56'62).
Iuan Pablo II, en 1982, creó el Consejo Pontificio para la Cultura,
formado de 2O entre cardenales y obispos y 40 expertos en diversas
r:rmas del saber. En el discurso inpugural dijo: "Uno de los objetos de
este Consejo es facilitar el diálogo de la iglesia con los cientfficos y
artistas, evitando rupturas entrc Iglesia y cultura, como sucedió en
diversas épocas de la Historia". Luego se dirigió al mundo intelectual
con un caluroso llamado: "Abran a Cristo los vastos ámbitos de la
Cultura". Es el término usado en su primera acepción.
En el mismo discurso, el Papa declara: "El diálogo de la Iglesia con
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las culturas de nuestro üempo es un campo vital. No puede faltar a la
Santa Sede un organismo que intente discemir los contextos culturales y
busque contacto con ellos, porque la cultura condiciona la evangelización
y la catequesis". Es el término usado en su segunda acepción.
Paulo VI, en la Evangelii Nuntiandi 20, une los dos conceptos'
cuando escribe: "Importa evangelizar hasta sus rafces la cultura y las
culturas del hombre".
¿Por qué están mezclados los dos conceptos? ¿Por inadvertencia?
No.
Creo que es porque los medios difusores de la cultura (en la
primera acepción), üenen tan grande influencia sobre las culh¡ras (en la
segunda acepción), modificándolas y hasta destruyéndolas, que cuando
se habla de una, no se puede dejar de mencionar también la otra.
Por eso, el Presidente del CELAM, en un encuentro sobre pastoral
de la cultura en 1985, en Rfo de Janeiro, hacfa un doble llamado:
- para la vitalización de la culn¡ra popular (segunda acepción)¡
- y para la evangelización de los sectores que difunden la cultura:
universidades, laboratorios, editoriales, estudios cinemato-
gráficos, etc. (primera acepción).
b). Cuando se habla de cultwa indfgena y manera de promoverla,
aparecen también imprecisiones y desvlos.
Antes que nada, la cultura indfgena no es una sola, asf como no
existe el "indio" genérico.
Pero,la cultura indfgena tampoco es un "mosaico" heterogeneo,
un Babel de "maneras de ser y comportarse" tal, que no se puedan
distinguir en ella aspectos comunes. @or ej.: la "cultura del rfo Uaupés"
abarca un buen nrlmero de uibus y razas).
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Entre los pueblos tan diferentes de América Latina, hay tantos
puntos comunes y semejanzas, tanto en su contexto ancestral como
histónco, que se puede irat'iar, cou Fucbra s97, oe una ''cultura de
América Latina": "Para desarrollar una acción evangelizadora con
realismo, dice el documento de Puebla, la lglesia debe conocer la cultura
de América l¿ti¡n no solamente por vfas cientfficas, sino... afectivas",
que nos lleva a soüdarizamos con esos pueblos en su camino históricc.
Entre las maneras falsas de promover la cultura indfgena o al
individuo indfgena, sobresalen las siguientes:
el inmovilismo de los que quieren conservar a los indios como
objetos vivos de museo;
un "respeto" tan exagerado por las culturas indfgenas, que llevan al
misionero a postergar indefinidamente ra evangelizacién explfcita,
porque el impacto destructor de la cultura envolvente, cón sus
medios seductores y omnipresentes, no respeta nada. sobre este
punto conviene mencionar las palabras de paulo VI en la
"Evangelii Nuntiandi" (n. Z2).
"Nunca habrá evangelización verdadera si el nombre, o la doctrina,
la vida, las promesas, el Reino, el misterio de Jesris de Nazareth Hijo de
Dios, no son anunciados".
El extremo opuesto del inmovilismo, es la llamada "integración del
indio en la sociedad nacional". como va siendo aplicada en ia práctica
por los organismos oficiales, por lo menos en el Brasil, es una nivelación
de todos en un único patrón, amoldado por una sociedad competitiva y
cargada de egoismo, donde el indio se "integra" como paria en la parte
más baja de la escala social.
Es un reflejo de lo que dijimos más arriba: la curtura uruano-
indusüial tiene la pretensión de ser universal y de imponerse a todas las
culturas (v. Puebla, 421).
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c). ¿Y el término "Aculturación"? Deberfa ser un amalgama de
culturas: una influencia recíproca entre dos o más culturas, con mutua
aceptación y reinterpretación de sus valores. Por tanto, un
enriquecimiento cultural. En la prácüca, muchas veces, se convierte en
sinónimo de sofocación de una cultura, por parüe de la cultura dominante.
d). Es reciente el término Endoculturación, para significar lo que
aprende un niño en la convivencia con el grupo humano al que pertenece
o en que se 1o pone. Otros llaman esto Socializaciún.
e). Inculturación, a su vez, es un término cargado de sentido teológico
y eclesial, merece un estudio a parte.
f). No puedo dejar de hablar brevemente de las imprecisiones que a
veces aparecen hast¿ con el propio término "Evangelización".
El Padre Domingo Grasso, de la Universidad Gregoriana de
Roma, en 19721o llamaba ya "término infreccionario" , que se fue
hinchado por recibir innumerables senüdos a través del tiempo.
El Sfnodo de Obispos de 1974, y ta Evangelii Nuntiandi que lo
siguió, aclara definiüvamente este asunto.
Paulo VI, después de afirmar que querer limitar este concepto en
una definición significa empobrecerlo,lo define en forma descriptiva a
rravés de todo el capftulo II de la EN (del n. 17 al n.24): Evangelización
es llevar la Buena Nueva a todos (anuncio), dc manera cxpiíciia (io que
incluye pues, la catequesis), unida al tesümonio de la vida, que da
credibilidad al anuncio (v. I Cor. 3,3), formando comunidades unidas
por la Fe y la celebración de los Sacramentos y dotadas, a su vez, de
impulso misionero.
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II CULTURA: FUENTE ENTRE LA IGLESIA Y EL
HOMBRE
Dentro de una cultura, podemos resaltar entre otros, estos
elementos:
- Un conjunto de costumbres;
- una forma peculiar de pensar, creer y espeñf,
- un conjunto de sfmbolos que alcanzan profundamente las
rafces de la tradición y la vida.
- un idioma que expresa ¡odo eso;
- y un ambiente ffsico caracterfstico, muchas veces esencial para
que una cultura determinada y su pueblo subsistan.
Ahora bien: Evangelización es esencialmente Comunicación (de
un Mensaje, de una Persona, de un testimonio de vida) para alcanzar la
Comtnión de los hombres con Dios y entre sf.
Si además abordamos a un pueblo indfgena (pero también
simplemente la gente humilde con sus costumbres,lenguaje y sfmbolos):
- ridiculizando sus costumbrcs
- desconociendo sus sfmbolos y categorfas mentales, para
imponer nuestro modo de pensar y hablar
- despreciando su lengua,
¿Dónde queda La comuücación ?
En este caso, ¿a qué se reduce Ia Evangelización? A una capa
superficial de crisüanismo, nunca suficientemente entendida, que un
soplo proveniente de cualquier secta o ideologfa secularista lleva
enseguida lejos.
Incluso sin recurrir a argumentos teológicos, los mismos
principios de la ciencia de la Comunicación muestran lo importante que
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es conocer y apreciar a una determinada crrltura para que la
Evangelización penete y tengaéxito duradero.
"La cultura hace de Puente entre la lglesia y el mundo, porque
quien dice cultura dice Hombre (Card. Poupard., presidente del
Pontificio Conse_io para la O¡ln¡¡a).
Destn¡fdo o ignorado este puente, por nuestra culpa Dios no llega
al hombre.
La cultura es el alma de un pueblo y desconoeerle n intelt:r
sofocarla en nombre de un malentendido "progreso" es matar al pueblo.
Juan Pablo II, en su discurso a la UNESCO en 1980, causó
vivfsima impresión en los oyentes pronunciando, con toda su alma de
polaco, estas palabras:
"Hablo como Obispo de Roma y también como hijo de una nación
cuyos vecinos atentaron contra su supenrivencia, hasta el punto de
hacerla desaparecer del mapa de Europa. Pero, a pesar de haber sido
dividida y ocupada por extranjeros, conserró hasta hoy su identidad, no
apoyándose en recursos de fuena flsica, sino únicamente en su cultura',.
Reflexionando especialmen¡e sobrc las crencias de un pueblo, el
mismo presidente del PCC, Card. paopard, comenta: "Cuando un poder(polfüco o religioso) cree tener el derecho de suprimir la exprcsión
cultural de la religión de un pueblo, es un hecho histórico su
prolongación por vfas subterr¿lneas, y luego ella aflora nuevamente.
¿Acaso no fue asf como sucedió con los Africanos en el Brasil?
Por tanto, concluyó el mismo cardenal, la cultura de un pueblo,
bien estudiada, bien investigada, bien conocida, "es el horizonte
necesario que condiciona la acción de tfu las iniciaüvas pastorales",
la perspectiva central de todo el trabajo pastoral y catequéüco.
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III. ¿COMO HACER?
Conocer e investigar culturas... Entonces tenemos que ser todos
doctores? No. P¿ro hwnildes y asiduos aprendices, eso sí,
Aprender, de ellos, los indfgenas, el sentido profundo de los
mitos, ritos, costumbres, lenguaje y manera de pensar, para que el
Mensaje cristiano se exprese a través de ellos, este deberfa ser el objetivo
más intensamente anhelado por todo misionero.
Todo eso hoy es plenamente aceptado por todos los misionetros, en
el campo de los principios. Pero... ¿y en la práctica?
a). ¿Qué hacer con las costumbres de los indfgenas, sus fiestas, sus
danzas, su arte? ¿Cómo tratamos todo esto actualmente? Si promovemos
una danza indígena, tan solo cuando visita la Misión una autoridad o
persona importante, reducimos a tos indfgenas a meros objetos de
curiosidad. Si promovemos su artesanfa solamente como fuente de
comercio y no como manifestación del genio de una raza, dejamos perder
su valor genuino y milenario.
¿Y cuáles nuestra actitud frente a sus fiestas? Las combatimos,
porque siempre son acompañadas de vicios y sincretismo, o nos
sometemos al trabajo muy difícil de separar el trigo de la cizaña, pero sin
dejar perder el trigo? Dios hizo lo mismo en el Nuevo Testamento,
tolerando muchas cosas hasta que los pueblos estuviesen preparados para
un encuentro con El más pleno. Imitemos esa paciencia divina.
Juan Pablo II exhortaba a los indios de Canadá con estas plabras:
"No permitáis que desaparezca vuestra cultura, porque manifiesta el
genio permanente y la dignidad de vuestra raza. Haced que otros
participen en ella, enseñadla a vuestros hijos. Vuestros cantos, vuestras
narraciones, vuestras danzas, vuestras lenguas, nunca deben ser
abandottados".
b). ¿Cuál es nuestra conducta frente a su manera de pensar, sus
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categorías mentales? El "primitivo" argumenta por imágenes, no por
medio de conceptos abstractos. Es un lenguje que es importante tomar
en cuenta. El oriental también hace asf; Jesris usó ese lenguaje. Cuando,
en la enseñanzao en el sermón, aplicamos nuestra manera conceptual de
argumentÍr, y asf no se nos entiende, concluimos que ellos son de
inteligencia inferior. No nos damos cuenta que el defecto está en
nuestros métodos, en nuestfos textos, en nuestro etnocentrismo.
"También nuestra cultura popular, nos advierte Puebla 412, ttene
actitudes propias... es más intuitiva que lógica, y tiene el sello del
c,orazón. Se expresa en categorfas mentales caracterfsticas en el arte, la
piedad, en cÍrmpos suyos propios de convivencia solidaria".
¿Podemos ignorar todo eso y seguir hablándoles con lenguaje
académico? Pero, dijimos que no se trata solmante de una manera de
pensar, sino también de creer y esperar. "Gaudium et Spes" lo dice
claramente (n. ¿14): "El misionero debe partir de la conciencia reügiosa de
esos pueblos".
"Partir de esa conciencia" significa .sondear, investigar svs íntímns
expectativas, también religiosas, porque por medio de lo que ellos van
buscando con ansiedad (expresado en los mitos y ritos) podemos
ayudarlos a llegar a la plenitud de la Verdad.
c). ¿Y cómo hacemos con sus sfmbolos? ¿Cuántos de nosotros
conocen a fondo sus mitos o dan importancia a sus ritos? Exite arín
quien considera los mitos solamente como leyendas curiosas y no como
convicciones expresadas en forma narrativa y simMüca.
Pues eso "no es solamente asunto de adqtacíónpastoral; es, antes
de nada, descubrir la forma con que Cristo está realizando el plan de
salvación que comprende a todos los hombres" @ncuentro de Melgar,
1968).
¿Cómo hacer? Puebla 439 sugiere: "Con agentes autóctonos y
diversificados, se puede penetrar en la vida de esos pueblos". ¿Agentes
autóctonos? Pero, ¿Cómo formarlos sin conocer su cultura?
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d). Y porúltimo, cómo hacer con el idioma?
Ya en 1968, el documento de Melgar exclamaba: "Los indios
üenen el Deecln de recibir el Mensaje evangéüco a través del sermón
en supropio idioma". Hace m¿ls de 20 años que se repite este principio,
y todos lo aceptamos; pero, con cu¿il progreso práctico?
Sabemos que es muy diffcil aprcnderuna lengua indfgena.
Pero, hay algo que todos podemos hacer: apreciarla, mostrarle
respeto e interés. Pero, si nos dejamos contaminar por el prejuicio, muy
común en la sociedad envolvente, de que ser indio es r¡na situación social
provisoria destinada a desaparecer, nunca sus idiomas nos parecerán
importantes. Y nunca usar en la liturgia una lengua indfgena, es una
clara demostración de desinterés y hasta desprecio.
Pero ¿Cómo usarla sin comprcnderla? ¿Cómo evitar el riesgo de
traducciones ridfculas y dewirnradas?
Creo que el camino es crear, por lo menos a nivel de diócesis, un
Equipo Mixto de reflexión y encamación linirgica, compuesta por un
lado de personas (sacerdotes, religiosas) que saben de Liturgia y normas
actuales de la Iglesia respecto de eso, y por ot¡o, de indfgenas capaces de
transvasar en su propia cultura los elementos de la Fe, y promover a
través de este equipo, experiencias equilibradas de encamación. El
indio, el africano, el individuo religioso del pueblo, se inclina
profundamente a ser celebratívo en sus manifestaciones rcligiosas. El
gentfo popular de nuestras ciudades, que va en masa a asistir a los cultos
afro-brasileños, ¿no es acaso también rcsultado de nuestra manera de
celebrarla Misa, talvez poco participativo?
Pero, apreciarun idioma es solamente el primer paso. El segundo
es aprenderb. No se aprende por ósmosis, sino aprendiendo de
memoria, dfa tras dfa, sus palabras y expresiones. Vivir en una aldea
indfgena por ciero tiempo, puede ser útil, pero hablando con ellos en
porn¡gués... ni en cuarenta años se aprenderá.
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Pero, hay dificuttades prácticas en el aprendizaje:
- falta de una gramáticaüdáctica;
- falta de textos de lectura.
- ¿Para quién y para qué?
- para el entrenamiento del mismo misionero;
- para el uso del alumno alfabeüzado y del mismo indio adulto
en su aldea;
- para que los que no indios conozcan y aprecien la lengua y culn¡ra
de sus hermanos autóctonos.
- pare que asf, se dif'¿nda y desarrolle una Literatura Indígena
escrita. No conservar como objeto de museo, sino como cosa viva
y üvulgar la cultura indfgena, es un deber para nosotros y uno de
los mayores beneficios que podemos hacer a esos pueblos;
- y finalmente, para que también la Iglesia se enriquezca
espirituamente con los símbolos y valores de las diferentes
culturas:
e). Por último, ¿qué hacer con el ambiente ffsico necesario al indio
para su supenrivencia?
Juan Pablo I[, en Manaus, exclamó: "Tiene que serles reconocido
el derecho de vivir en sus tierras con paz y serenidad, sin el temor
(verdadera pesadilla) de ser desalojados en beneficio de otros; seguros de
un espacio vital que sea base no solamente de supen'rivencia, sino
también de preservación de su identidad como grupo humano, como
verdade¡o pueblo y nación" (1980).
Sabemos 1o diffcil que es superar el problema de la invasión de su
ambiente ffsico por parte de las poderosas fuetzas envolventes. Pero,
que no les falte nunca nuestra solidaridad activa y práctica, con la toma
de conciencia de la opinión priblica nacional e intemacional en cuanto a
sus inalienables derechos.
Nuestra conclusión aquf, es el documento de Iquitos @ncuentro
sobre la Iglesia Amazónica, 1981):
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"La Iglesia misionera local, nacional, latinoamericana, debe asumir
la responsabilidad de procurar que ros grupos nativos tomen conciencia
de su situación frente a la sociedad nacional, se organicen y se conviertan
así, en los impulsores de su propio desarrollo.
Este trabajo de conscientización, debe realizarse también a nivel de
sociedad nacional, para que se consiga la transformación de las
cstructuras de dominio, y se obtenga una polftica verdaderamente
indigenista que respete, promueva y haga posible el desarrollo autóctono
dc las minorías nacionales, dentro de la dinámica del desanollo nacional,
porque solo dentro de un sano pluralismo de las culturas se puede lograr
una auténtica unidad nacional" (Iquitos, n. 39).
La importancia de todo lo que está escrito aquf se manifestará
mucho más en nuestra acción pastoral concreta que en nuestros
pronunciamientos teológicos-pastorales.
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PRONUNCIAMIENTOS INDIGENAS
SOBRB EL V CENTENARIO
Programa nacional "500 Años de Resistencia"
(CONAIE - Ecuador).
Los pueblos indígenas de Colombia y el V
Centenario.
Mensaje de indígenas guatemaltecos en la ONU
(Ginebra -1988)
l.
2.
3.

P-R.OGRAMA NACIONAL
''5O() ANOS DE RESISTENCIA INDIA''
CONQUISTA:
CONAIE *
VIOLENCIA
EXPLOTACION
DOMINACION POLITICA
OPRESION CTJLTURAL
RUPTURA DEL MUNDO INDIGENA.
PRESENTACION
El 12 de octubre de 1492, un grupo de aventureros apoyados por
los Reyes de Castilla y Aragón, y capitaneados por cristóbal Colón
desembarcaron en nuestro continente, inaugurando asf el período
denominado de los "descubrimientos" de teniorios en América.
Como se sabe, la conquista española estuvo determinada por la
altísima demanda de metales preciosos generada por la crisis del régimen
feudal europeo, y especfficamente de España. El plan recaudador de los
"conquistadores" estuvo también fomentado por una singular
concepción y práctica de la fe católica. Al respecto, ya en 1606, Simón de
Villalobos, autoridad colonial, señalaba: "Cuando matemos o hiramos,
tengamos cuidado de hacerlo en defensa de la fe de Nuestro Señor
Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador
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Jesucristo, para que en su nombre y a su amparo podamos ganar el cielo
por medio de la lanza y el cuchillo".
En efecto, la extracción y apropiación del oro y más riquezas por
parte de los "conquistadores" estuvo marcada por la violencia y
explotación de la fuerza de trabajo indfgena asf como por la aplicación de
variadas formas de dominación política y opresión cultural. En realidad,
el proceso de conquista constituyó la transformación, readecuación y, en
algunos casos, la ruptura de formas tradicionales de vida de nuestros
pueblos; pero, fundamentalmente este proceso se caracterizó por la muerte
de una gran masa de la población indfgena.
Lapráctica de esta violencia no fue un hecho aislado, sino más bien
uno de los aspectos más visibles del proceso de dominación polftica y
opresión cultural, en el que la religión oficial desempeñó el papel de
amortiguar la conciencia de los conquistadores y sirvió de instrumento
para el control de la población indígena, a pesar de que la iglesia católica
reconoció a los indfgenas como seres humanos solo 45 años después del
llamado "descubrimiento" de América. Esta situación fue cuestionada por
Bartolomé de las Casas, precursor de la iglesia comprometida con la
suerte de los oprimidos.
En 1992 se cumplirán 500 años del llamado
"Descubrimiento" de América. Ante este hecho,los pueblos Indígenas del Ecuador y del
continente convocamos a reflexionar sobre el
real significado de la conquista, y a participar
activamente en la campaña "500 Años de
resistencia India" impulsada por la CONAIE
Al momento de la invasión, los "conquistadores" se encontraron
con importantes civilizaciones y culturas basadas en complejas formas
tradicionales de organización social, económica y polftica, portadoras de
sfmbolos, rituales y costumbres expresadas en r¡na cosmovisión original.
Para el mejor ejercicio de la dominación, el régimen colonial se apropió de
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ciertos aspectos de la organización social y productiva de las culturas
indfgenas y asf pudo configurar la sociedad colonial.
Estos hechos han sido interpretado de diversas maneras. Para los
hispanistas o eurocentristas, eI 12 de octubre de t492 significó el
"descubrimiento" de un "nuevo continente" y la posibilidad de
llevar la luz de la civilización y de la religión católica a las oscuras
sociedades "bárbaras" o "primitivas' y "paganas". Esta
interpretación dominó en el pensamiento de España y Portugal del siglo
XVI, sufrió pequeñas modificaciones durante la primera mitad del siglo
XVII, en el que predominó Holanda, y se proyecta hasta nuestros dfas
mediante la dominación anglosajona, inglesa primero y norteamericana
después a partir de las primeras décadas del siglo XX.
Curiosamente, en la actualidad ya ni los reyes de España ni las
potencias mundiales justifican el etnocidio por la barbarie y prefieren
hablar del "encuentro entre dos mundos" y preparan fastuosas
celebraciones con ocasión del quinto centenario del "Descubrimiento de
América", como si nuestra PACHAMAMA, nuestro URIHI, nuestra
ABYA-YALA, no hubiese sido objeto del conocimiento humano antes
del12 de Octubre de 1942, como si la relación entre eurcpeos e indfgenas
se hubiese dado en pie de igualdad de condiciones y oportunidades. Ya es
hora de dejar a un lado las mistificaciones. El desembarco de colón y su
comitiva en las Antillas fue el comienzo de la guerra de conquista,
explotación y dominación, y el principio de un largo y complejo proceso
de resistencia indfgena.
La resistencia que los pueblos indoamericanos present¿ron a la
dominación colonial fue múltiple en sus manifestaciones, pero rlnica en
cr¡¡urto a su objetivo; acabar con el régimen colonial. De esta manera, los
numerosos pueblos existentes en América fortalecieron su conciencia de
unidad en la confrontación al conquistador extranjero. Por esta razón, las
pennanentes conspiraciones y sublevaciones anticoloniales fueron la
expresión más acabada de la relativa autonomfa del mundo indfgena frente
a la sociedad colonial. El cont¡ol indirecto que ejerció la corona sobre las
sociedades indfgenas permiüó, de alguna manera, la preservación del
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mundo indfgena, tanto en lo que tiene relación con su conciencia histórica
como de su identidad lingüfstica y tenitorial, asf como en los aspectos
m¿fs relevantes de su cultura productiva, ritual y religiosa.
Desde este punto de vista, el dem¡mbamiento del régimen colonial
se debió principalmente a las sublevaciones anticoloniales de los pueblos
indfgenas que, desde fines del siglo XVI[, se hicieron presentes en los
centros productivos, administrativos y comerciales m¿ls importantes del
imperio Espafbl. De atrf que los intentos independentistas de los criollos
no fueron sino el epflogo de un proceso cuyo inicio arranca de la
concierrcia anücolonial indfgena.
La terminación del Égimen colonial y el surgimiento de los estados
nacionales, controlados por las élites criollas de los propietarios de
haciendas, se basó en la apücación de modelos similares a las mantenidos
durante la Colonia- De esta manera, se puso en práctica un modelo de
sociedad sustentado en la explotación de la fuer¿a de trabajo indfgena por
parte de una oligarqufa criolla que al mismo tiempo afianzaba su
identidad en la conciencia hispana.
En este ordenamiento jerárquico y étnico, las etnias africanas
implantadas en territorio americano por el tráfico de esclavos, asf como
algunos sectores de la sociedad blanco-mesüza fueron partfcipes de la
situación de explotación instaurada por el régimen neocolonial agrario.
Por esta misma razón fueron incorporados a las diversas expresiones de
la resistencia de los pueblos indfgenas.
Esta resisrcncia asumió nuevos contenidos y formas en la medida
en que los estados nacionales asumieron modalidades centralizadas de
gestión polftico-adminisuativa y judicial, asf como férreos sistemas de
tributación y sujeción a la estructura eclesiástica. De ahf que las
sublevaciones se hayan orientado a cambiar las condiciones de dura
explotación en términos locales, pero también contribuyeron a fortalecer
la conciencia de autonomfa de nuestros pueblos.
Por otra parte, los esfuerzos de implantación de una cultura oficial
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dominante por parte de las élites criollas fueron combatidos en base a la
vigencia y renovación constante de nuestra conciencia histórica y los
elementos vivos de nuestra identidad y cultura. Por esta razón Ia
resistencia también estuvo dirigida a la permanente valorización de
nuestros pueblos y sus culturas frente a los retos de la modemización de
la sociedad agraria tradicional.
Durante este proceso, la lucha por la tierra pasó a convertirse en
uno de los más importantes elementos de la conciencia de identidad y
autonomfa de los pueblos indfgenas. Pues se trata de una referencia
fundamental de nuestra vida cotidiana, asf como de nuestra visión
sacralizada del mundo y del cosmos. Por esta razón, tanto los pueblos
herederos de la tradición de las altas civilizaciones agrarias
latinoamericanas, del norte, centro y sur América, asf como los diversos
pueblos que con éstas, hemos comprometido nuestra vigencia y nuestra
proyección futura a coronar, junto a otrros pueblos y sectores sociales, la
larga uayectoria de resistencia a los rcgímenes de explotación económica
y dominación polftica.
Somos profundamente conscientes de nuestra diversidad de
identidades y culturas, en cuanto expresión de la resistencia a la opresión
colonial y neo-colonial. Al mismo tiempo, expres:rmos nuestra convicción
de que esta diversidad, celosamente presenada por cada uno de nuestros
pueblos consütuye una enseñanza y un aporte para la humanidad que ha
cifrado sus espemnzas de fun¡ro en nuestros pueblos.
Pase a que en la sociedad ecuatoriana y Latinoamericana en general
se han impulsado procesos de modemizaciÓn y desarrollo, la herencia
colonial no ha sido superada. Tanto los indios, los negros y los mestizos
nos encontramos sujetos a una situación de explotación y opresión. Las
diferencias económicas y sociales y la discriminación racial continrian
vigentes y en algunos pafses, incluso han alcanzado niveles alarmantes en
las prácticas etnocidas y genocidas.
La concepción de "indio" que surge en la colonia y que lo
caractenza como ser inferior y diferente al blanco europeo se sigue
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manteniendo. Las prácticas indigenistas que propugnarcn la "redención
del Indio", através de su integración a la sociedad nacional, no han
resuelto los problemas fundamentales de nuestros pueblos. Y, a pesar de
ciertas predicciones en el sentido de que el desarroüo industrial de la
sociedad conducirfa necesariamente a la extinción de los indios, resurgen
los pueblos indfgenas vigorizados en su lucha por sus reivindicaciones, y
la formulación de un proyecto polftico altemativo para la construcción de
la nueva sociedad. De esta manera las Nacionalidades Indígenas se han
constituido en el núcleo más importante de la sociedad del futuro, asf
como del surgimiento del estado plurinacional.
Esta propuesta polftica del Estado Plurinacional no busca constituir
"estados aparte", como lo ha insinuado el temor difundido por algunos
sectores de la sociedad. Por el contrario, se trata de reflejar la realidad del
pafs y del continente, en base al rcspeto de las diferencias nacionales
culturales y la instauración de la igualdad, polftica y económica.
La solución de estos problemas, por tanto, no es tarea solo de los
pueblos indfgenas sino de loda la sociedad. Buscamos una altemativa real
y definitiva a nuestra situación de opresión y explotación. Y esta
búsqueda es una contribución para la nueva sociedad que será construida
conjuntamente con los otros sectores populares del pafs.
Con esta perspectiva hemos impulsado nuestras acciones
organizaüvas y polfticas de tal manera que en la actualidad nos hemos
convertido en una de las fuerzas sociales organizativas y polfticas de tal
manera que en la actualidad nos hemos convertido en una de las fuerzas
sociales organizadas más representativas. En este sentido no solamente
se ha incidido a nivel de la reestructuración del contexto nacional sino
también a nivel de la formulación de los programas de los partidos
polfticos y los gobiemos nacionales.
Por otra parte, la vigencia de los pueblos indfgenas y la proyección
polfüca de sus organizaciones han sido factores fundamentales para la
definición de las identidades histórico culturales de los diversos pueblos
que conforman la sociedad americana. De esta manera, el planteamiento
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de los Estados Plurinacionales supone la recuperación de nuestras
verdaderas rafces históricas y culturales, y de nuestras identidades como
pueblos con historia y futuro. Ar cumplirse, en 1992, el Quinto
Centenario de la Invasión Española, la Confederación de
Nacionalidades Indfgenas y en ejercicio de su derecho a rechazar y
protestar frente a las anunciadas celebraciones oficiales de los gobiemos
nacionales convoca a los diversos sectores sociales del pafs para que,
unidos en un solo frente, se genere una movilizaciún masiva en el
Ecuador y en todo el continente. Esta movilizaciÓn tiene como objetivo
fundamental la recuperación de la dignidad de nuestros pueblos y el
repudio a toda forma de sometimiento y prácticas colonialistas y neo
colonialistas.
Las acciones a desarroüarse forman parte de un movimiento
contestatÍuio más amplio, continental y mundial, que se ha formado como
respuesta a las celebraciones del Quinto Centenario del "Descubrimiento"
de América denominado: "Encuentro de dos Mundos". En este
contexto, la CONAIE propone el presente prognma de actividades para
los próximos cuatrc años.
Objetivos generales:
- Levantar desde los pueblos indfgenas una masiva campaña de
respuesta a las celebraciones que, por los 500 años de conquista
europea, han iniciado los gobiemos español e hispanoamericanos, bajo la
denominación "Encuentro de Dos Mundos".
- Abrir un espacio de denuncia y opinión púbüca sobre el real
significado de los 500 años de conquista europea en lo que hoy es
América.
- Lograr que la campaña: "500 aflos de resistencia Indfgena" sea una
respuesta polftica del pueblo indfgena a los 500 años de explotación,
opresión colonialista, neo colonialista y a todas las formas de dominación
étnica-cultural impuestas históricamente por el capialisno.
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- Impulsar una movirización nacionar en defensa delderecho a la autodeterminación y soberanía territorial de lospueblos indígenas, contra los procesos de colonización y penetración
imperialista y por el reconocimiento del carácter pluriculturafy multiétnico
de nuestra sociedad. Asimismo declarar a 1992, "áño de ra
autodeterminación de los pueblos indios,'.
- Lograr que la campaña "500 años de Resistencia Indfgena" se
constituya en la más alta expresión política sobre la capacidad de
movilización y lucha de las organizaciones indfgenas.
- Desarrollarlaconciencia política de las bases indígenas y
fortalecer sus procesos organizativos para la mayor participación polftica
de esta población en la construcción de una nueva sociedad.
- Fomentar , on torno a esta campaña, la más ampliaparticipación y solidaridad de todas las organizaciones
populares, sectores sociales, instituciones y más grupos aliados que se
identifiquen con la lucha del pueblo indfgena, tanto a nivel nacional como
intemacional.
- Paralelamenteala campaña, desarroilar un amprio programa
de estudios e investigaciones científicas sobre li situición de la
población indfgena y más sectores populares en la sociedad ecuatoriana y
en el contexto latinoamericano.
Objetivos específicos:
- Fortalecer los procesos organizativos de la población indfgena y
demás sectores populares del pafs.
- Establecer mecanismos de participación e intercomunicación entre
las organizaciones indígenas de base y de mayor representatividad, a nivel
regional y nacional.
- Recoger las experiencias que en los diversos campos han
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desar¡ollado las organizaciones indfgenas y fomentar acciones conjuntas
con otras organizaciones populares, gremiales, profesionales, religiosas,
etc.
- Fortalecer la CONAIE para que cumpla el papel de interlocutor y
conductor de la campar'ia "500 años de Resistencia Indfgena" asf como la
coordinación de programa en tomo a ésta.
- Impulsar desde la CONAIE el desarrollo de proyectos de
promoción, capacitación, investigación y difusión sobre la cuestión
indfgena en el marco de la campar'la: "500 años de Resistencia lndfgena".
- Que el programa de estudios e investigaciones sobre la realidad
indígena se corstituya en verdadero aporte al conocimiento y denuncia de
la problemática indfgena asf como uno de los mecanismos para la
propuesta de altemaüvas ante la crisis global que enfrenta el conjunto de
la sociedad ecuatoriana.
- Promover la realización de encuentros de intercambio socio
organizativo y cultural de carácter local, regional, nacional e intemacional.
- Impulsar un intenso programa de formación de cuadros en los
diferentes camlns, que fortalezcan los procesos de autogestión y que
contribuyan a la constitución del Centro de Investigación Indfgena.
ASPECTOS OPERATIVOS
La campaña por los "500 años de Resistencia India" se inspira en
los principios y planteamientos de los pueblos indfgenas; por lo tanto ,
éstos se constituyen en sus principales protagonistas y punto de
referencia de la convocatoria a todos los sectores populares. Siendo asf,
esta campaña debe desplegar el máximo esfuerzo y los recursos en
función de lograr ese papel protagonico sin desmedro de la moviüzaciÓny
participación de los demás sectores de la sociedad. Con esta finalidad ha
constiu¡ido:
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1. El Consejo Nacional "500 años de Resistencia india", en
el que participan diversas personalidades representativas de la
sociedad, organizaciones populares, insütuciones, etc.
Este consejo rcfleja el amplio respaldo de los diferentes sectores
sociales a nuestra Fopuesta. se encargará de apoyar y asesorar las
actividades desarrolladas por el Comité Nacional.
2. Bl Comité Nacional ,,500 años de Resistencia fndia",
está constituido por un coordinador general, un coordinador
Alterno, dos representantes del Consejo Nacional y los
coordinadores de las comisiones de trabajo. Este comité es el
organismo ejecuüvo y decisor de la campaña, para la cual ha creado
dos comisiones:
La primera, relacionada con la acción y movilización indfgena
orientada a restablecer el pleno ejercicio de sus derechos polfticos,
sociales y económicos. Esta comisión se encargará de coordinar sus
actividades con organizaciones de base fraternas (organizaciones
polfticas, sindicales, barriales, etc.), a nivel nacional. La responsabilidad
de esta comisión recae sobre las dirigencias de organización, Educación
ciencia y cultura, Prensa y propaganda, y la vicepresidencia de la
coNAIE. Por la dimensión de su trabajo a nivel nacional contará con el
apoyo de delegados de las dirigencias de las organizaciones regionales. A
esta comisión se la denomina polftica y Organizaüva.
La segunda, está relacionada con las tareas de promoción cultural e
investigación y orientada a suscitar la reflexión iobrc la historia y
situación acn¡al de los pueblos indfgenas, la realidad heterogénea del pafs
y las posibitidades de generación de un pensamieno crftico y attemativo.
Esta comisión está conformada por investigacionar, artistas eintelectuales, tanto indfgenas como no indfgenas. Coordina sus
actividades a nivel nacional, de acuerdo con las prioridades establecidas
por coNAIE y las organizaciones regionales y iocales. su trabajo está
proyectado a los diferentes sectores de la sociedad a través de los medios
de comunicación masiva e insütuciones educativas y académicas.
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La conducción y orientación de polfticas generales y de lfneas de
trabajo está a cargo de la CONAIE.
El comité Nacional coordina con el consejo Directivo de laCONAIE.
Este modelo operativo será reproducido en cada una de rasprovincias del pafs. En los casos y en los cuales no se cuente con
organizaciones indfgenas locales, se crearán grupos de apoyo encargados
de conducir las tareas asignadas a las comisiones.
LINEAS DE TRABAJO
l. Comisión política y organizativa:
l.l. Definir polfticas y mecanismos de orientación y conducción delpfoceso organizaüvo de la población indfgena y más sLctorrs popularespara la construcción de la nueva sociedad.
1.2. Desarrollar mecanismos de coordinación de las iniciativas y
actividades de las agrupaciones rocarés, provinciales, regionares y
nacionales a fin de asegurar el cumplimiento de los objetivos-planteados
en la campaña "500 años de resistencia Indfgena,,. ' '
1.3.- Fomentar y orientar la producción de materiales de difusión de ros
resultados de las investigaciones a fin de dar a conocer, a los más amplios
sectores de la población ecuatoriana y continental, el punto de vista del
movimiento indfgena sobre 
-los 
distintos problemas rdnó*iror, polfticosy socio-culturales que enfrentan la póbhción indfgena, lt, ,rctorespopulares y el conjunto de la sociedad.
l'4' 
.Ejercer el papel de interlocución y gestión frente a ras
organizaciones popurares e instituciones prrbücás ! privadas, nacion¿es eintemacionales.
l'5' Tomar contacto con las organizaciones indfgenas y populares
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respresenf,ativas de los distintos pafses a fin de promover actividades que
contribuyan al cumplimiento de la campaña prcmovida por la CONAIE,
con el objetivo de proyectarla a nivel continental y mundial.
1.6. Seguimiento y evaluación de las actividades del programa "500
años de resistencia India".
1.7 . Capacitación Polftica para las bases y organizaciones fratemas.
1.8. realización de Encuentros y Seminarios para debatir sobre
"problema indfgena" con la participación de organizaciones populares.
1.9. Eaboración de declaraciones, manifiestos y documentos pollticos
que sirvan de orientación para la campaña.
1.10. Elaboración de proyectos y establecimiento de contactos oficiales
con instituciones privadas o estatales nacionales e intemacionales.
1.11. Mantenimiento de intercambios cultumles y de experiencias entre
las organizaciones populares fratemas.
2. Comisión de Promoción cultural e investigación
2.1. Promoción Culrural:
a. Intercambios culn¡rales entrc las Nacionalidades Indfgenas a nivel
nacional e intemacional:
b. Embajadas culturales de promoción y difusión cultural a nivel
internacional;
c. Encuenfros culturales;
d. Fesüvalesartfsticosculn¡rales;
e. Seminarios;
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f. Mesas redondas;
E. Elaboración de materiales de difusión, escritos y audiovisuales, y
difusión a través de los medios de comunicación masivós;
h. Exposiciones, ferias artesanales, efc.
2.2. Investigaciones históricas:
a. Las sublevaciones indfgenas en la historia;
b. Esn¡dio reinterpretaüvo de la historia de la invasión, colonización y
colonialismo intemo, desde la perspectiva indfgena.
c. Historia de las organizaciones Indfgenas del Ecuadon
d. Sistemaüzación de las formas de resistencia indfgena;
23. Investigaciones sociales y políticas:
a. Estudios sobre la participación polftica de los pueblos indfgenas;
b. Estructuras sociales y de poder de las Nacionalidades indfgenas;
l. Recopilación y sistematización de la documentación polftica de las
Organizaciones Indfgenas;
d. Estudio de las estrategias de sobrevivencia indfgena.
2.4. Artes
a. Estudios eurolingtifsticos de ras Nacionalidades indfgenas;
b. Técnicas y utilización de sfmbolos en r,a cerámica y textilerfa;
c. Tratamiento de la temática indfgena en la plástica ecuatoriana;
w
d. Arte indfgena Y arte colonial;
e. Ladanzaindfgenay zu vigencia ritual;
f. La literatura india y el indigenismo;
25. Reügión:
a. Compilación de la documentación de la iglesia Católica referida al
tratamiento de la población indfgena;
b. Compilación de la documentación tie las distintas agrupaciones
religiosas a nivel intemacional con f€specto a los pueblos indfgenas;
c. Compilación de los documentos relativos a los debates sobre el
tema de la religión porlas organizaciones Indfgenas;
d. La religiosidad indfgena, su vigencia y proyecciones'
2.6. Lingülstica:
a. Elaboración de la gramamática de las distintas lenguas indfgenas
del Ecr¡ador;
b. Elaboración de los corrcspondientes diccionarios'
2.7. Lam$erlnügem:
a. DiagrÉsico de la situación socio-polftica y económica de la mujer
irdfgena;
b. Evaluación de las organizacieones de Mujeres irdfgenas;
c. Compilación de la información rcferida al tema.
2r0
2.8. Jwídico:
a. Derecho consuetudinario de las Nacionalidades indfgenas;
b. Estudio jurfdico polftico de la Legislación Ecuatoriana en rclación
con las Nacionalidades Indfgenas;
c. Compilación de la legislación Indfgena;
d. Sistematización de la legislación Agraria;
e. Sistematización de la legislación sobre recursos naürales;
f. Legislación Civil.
2.9. Emotrcdicírw:
a. Aspectos nuuicionales;
b. El Shamanismo;
c. Las mentalidades indfgenas;
d. Evaluación de las polfücas estatales de salud.
2.10 Cewo de población indlgerc
2.11 tuobgfa:
a. Sistemas de tecnologfas indfgenas;
b. Cr¡ln¡ra productiva indfgena;
c. Problemas ambientales.
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2.12 Hisnriaoral:
a. Tradición oral: mitos,leyendas, historia social;
b. Archivo del geso y la palabra;
c. Capacitación de invesügadores y difusión de las investigacioncs.
2.13 Educadóny Alfabetización:
a. Sistematización de la metodologfa de la educación popular para la ¿
población indfgena;
b. Sistematización de las experiencias de alfabetización;
c. Diagnóstico de la educación en el Ecuadoq
d. Estudio de las polfticas culturales del Estado para la población
indfgena;
e. Compilación de documentos sobre polltica Cultural y Educativa de
las Organizaciones Indfgenas.
2.14 lr{raestnrctwa:
a. Equipo de radiodifusión;
b. Estudio de grabaciones;
c. Equipo de ampüficaciones;
d. Centro de información y documentación;
e. Centro de audiovisuales.
2r2
2.15 Eütorial:
Proyecto editorial del CONAIE "TINCUI" @ublicación para la
difusión de los resultados de las investigaciones y otros eventos).
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LOS INDIGENAS DE COLOMBIAY
EL QUINTO CENTENARIO*
Próximos a una nueva celebración en el mundo del llamado
"Descubrimiento de América", las comunidades inOrgenas <ie Coiombia
hacemos estas reflexiones:
l.Quee|12deocfubrede|492fueundíadelutoparatodos
nuestros pueblos indígenas, pues se iniciaron 500 años de genocidio,
etnocidio, evangelización, opresión y humillación que se conserva
hasta nuestros días.
Las clases dominantes y las mentes colonialistas han llamado a
esta fecha "Día de la Raza", "Día de la Lengua", "Día de la HiSpani-
dad" o "Encuentro de doS mundog", buscando que los indígenas apoye-
mos las fiestas que ellos van a organizar para celebrar este día.
2. Que las clases dominantes, primero españoles y luego criollos,
construyeron sus riquezas destruyendo las culturas y los pueblos
indígenas, explotando nuestras riquezas naturales y convirtiendo a sus
habitantes indios, negros, mestizos, mulatos o blancos en esclavos a su
servicio.
3. Estos gobernantes que nos han tratado como ciudadanos de
segUnda clase, nos han negado incluso la capacidad de gobernarnos,
alegando diferencias de taza, cultura, etc.
Tomado de Unidad Indígeru; er¡erofeb'rero de 1989.
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Nuestras culturas se mezclaron con los hombres que vinieron a
este continente, pero este mestizaje que ha convivido con esa variedad
de culturas nativas ha sido mirado como una "mancha", pues somos
supuestamente inferiores.
4. En un comienzo, durante la conquista, la iglesia dijo que no_
sotros no éramos humanos, con lo que se justificó la masacre. Luego se
reconoció que sí pertenecíamos a la raza humana aunque teníamos una
cultura inferior, éramos BARBAROS y si queríamos ser cIVLlzADos
tendríamos que ser como ellos, como los europeos. Así seríamos
iguales a todos, igualmente despreciados y explotados.
5. Pero ese modelo de vida que nos intentaban imponer no estaba
solo en Europa, también estaba aquí adentro, liderado pot estas clases
dirigentes que siempre han copiado lo extranjero.
Ahora no solo se trata de rechazar ras imposiciones externas sino
también las internas, respetando el legíümo derecho de los indfgenas a
organizar su vida social v política de acuerdo a sus propios criterios
culturales.
6. Los pueblos de esta América han venido reconociendo lo vanoy absurdo de intentar ser otros. Nosotros los indígenas somos de la
opinión de que es a partir de nuestras propias experiencias, junto con
las de los otros sectores, grupos, etnias, etc., que también hin sufrido
la explotación y la violencia, que han de surgir los proyectos políticos
que permitan superar las condiciones de dependencia y dominación.
7. Las clases dominantes nos han hecho creer que en la variedad
de culturas está el principal obstáculo para el desarrollo e independen-
9ia de nuestros pueblos. Pero nosotros cr€emos que en esta diversidadla riqueza de estos pueblos y en ella están las bases para superar, de
una vez por todas, la opresión a la que hemos sido condenados y evitar
que vuelva a repetine.
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8. Hoy día, que los indígenas hacemos este llamado al pueblo
trabajador de Colombia, a los desempleados, a los sin patria, a los
humillados y ofendidos,para que rechacemos la celebración del 12 de
ocn¡bre como día de la raza, estamos pensando en América. En esta
parte del mundo que debe seguir construyendo su propio futuro a partir
de sus propias experiencias y no de modelos extraños impuestos o
aceptados.
Nosotros los indígenas tenemos claro que la identidad ha ido
evolucionando en la lucha contra los que nos han atropellado y robado
nuestras tierras. Hemos ido evolucionando y nuestras comunidades
cambian en esta batalla por la vida, y es por eso que hoy día nos
sentimos muy cerca a todos aquellos que con su palabra y su obra se
oponen a la opresión y buscan también para sus pueblos los cambios
necesarios que pongan término a esta civilización que todo lo compra y
lo vende y que estii destruyendo al hombre.
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MENSAJE DE INDIGENAS GUATEMALTECOS
EN LA ONU I.
Gabrlel Ixtaná
Miemb'ro del Movimiento Cooperativista Guatemalteco (MCG)
Franclsco Cali
Miembro del Comité Campesino del Altiplano (CCDDA)
Rigoberta Menchrl
Rosario Pu
Miembros del comité de Unidad Campcsina (CUC)
Los indfgenas y ladinos pobres de Guatemala, representados por
esta delegación unitaria, nos dirigimos respetuosamente a todos los
participantes de la VI Sesión del Grupo de Trabajo de la ONU sobre
Poblaciones Indfgenas, reunidos en Ginebra, Suiza.
A la Vf sesión del grupo de trabajo de la ONU sob're poblaciones indfgenas,
rcalizada en Ginebrq Suizq 1988, se hizo presente una delegación unitaria
de indígenas de Gu¿temala que dió a conocer este docume¡¡to donde se
plasma su posición sobrc el V centenario de la llegada de los conquist¿dores
españoles a América.
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Durante Sfi) años hemos resistido a la injusticia y la barbarie
de los opresores.
Hace 500 años los primeros europeos comenzaron a llegar a
nuestras tienas que ellos iban a llamar América. Lo que pudiera haber
conducido a un fructffero intercambio entre diferentes culturas,
desembocó en 1o contrario. Durante cinco siglos hemos sido vfctimas de
una expansión colonialista que nos sometió a un genocidio brutal. En lo
económico el saqueo de nuestros recursos y el robo del producto de
nucstro trabajo permitieron a las potencias europeas de aquel entonces, lo
mismo que a los pafses industrializados capitalistas en la actualidad,
desarrollar sus propios pafses a costa de la pobreza y eI atraso para
nuestros pueblos.
Los oprcsores nos exigieron obedecer leyes ajenas sin tomar
acuerdos con nosotros. Nos impusieron un sistema jurídico que defiende
a los poderosos, que castiga, discrimina y mata a los oprimidos, en vez
de corregir y restablecer la armonfa social. Nos impusieron un sistema
educativo que fomcnta el individualismo, el egofsmo y la competencia de
unos contra otros, en vez de la colaboración y la solidaridad. Nunca
tomaron en cuenta nuestro pensamiento, nuestra cultura y nuestra
historia.
A lo largo de cinco siglos, los primeros colonialistas y los
sucesivos grupos de poderosos que nos han gobemado, han tratado de
convertimos en objetos pasivos y sumisos pero no lo han logrado por el
espíritu de resistencia de nuestros antepasados y la justa rcbeldfa que de
generación en generación, hemos heredado hasta nuestros dfas. Todos
los esfuer¿os de los poderosos, los.de ayer y los de hoy, por doblegar el
vigor de nuestra organización social, cultura y costumbres, han fracasado
ante la profundidad de nuestras rafces.
El etnocidio de hoy
Dolorosamente,los métodos brutales de la invasión y ocupación de
hace 500 años no son cosas del pasado. Hoy en dfa, el gobiemo que
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errca&zael presidente vinicio Cerczo y el ejército de Guatemala continúa
ejecutando planes que superan todas las caracterfsticas que establece la
oNU para definir el etnocidio. Durante los rlltimos diez años, el ejército
de Guatemala ha revivido los métodos que utilizaron los invasores
colonialistas hace cinco siglos.
Hoy, en 1988, nos estén atropellando de la misma manera como lo
hicieron L:on nues[ros antepasados:
Nos están masacrando; queman nuestras milpas y casas; nos
despojan de nuestras tierras; a nuestras sobrevivientes ros concenran en
nucvos ascntamientos , llamados aldeas modelo, bajo el control müitar;
nos obligan, mediante el terror, a servirles como soldados y pelear contra
nuestros hermanos; están violando sistemáticamente nuestras mujeres;
asesinan a nuestrcs ancianos para quitamos nuestra sabidurfa y memoria
histórica; utilizan la religión para tratar de dividimos y hacemos sumisos
y obedientes, no respetan a nadie ni siquiera a los niños ni a la madre
tierra; nos obligan a refugiamos en la monÍula. una de las expresiones
más heroicas de justa rebeldfa frente a la situación, la constituyen las
comunidades de población en resistencia en los departamentos de El
Quiché y Huehuetenango.
Con la justificación de las acciones contrainsurgentes, el alto
mando del ejército y la administración del presidente cerezo han venido
lanzando sucesivas campañas de arrazamiento contra numerosas
comunidades campesinas, mayoritariÍrmente indfgenas. Esas operaciones,
que denunciamos como un verdadero etnocidio, son realizadas utilizando
miles de soldados bonbardeando y ametrallando nuestras comunidades y
cultivos. Las acciones más crueles de esta barbarie, que se agudizaron a
partir de octubre del año pasado las hemos sufrido en los departamentos
de San Marcos, Sololá, Huehuetenango, El Quiché y Petén, y han sido
ampliamente denunciadas ante los pueblos del mundo. Una de las
expresiones y discriminaciones más humillantes de la opresión y la
discriminación por parte del Ejército y el actual gobierno demócrata-
crisüano, es la integración forzada mediante el terror de más de un millón
de campesinos (indfgenas casi en su ¡otalidad) a las llamadas patrullas de
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autodefensa civil. Mediante ese mecanismo de contrcl militar, se pretende
dividir a nuestras comunidades, enf¡Enta¡ hermanos contra hermanos y
obligamos a tomar parte en inhumanos actos de represión al lado del
cjército.
La presencia de cerca de cien mil refugiados guatemaltecos fuera de
nuestra patria, principalmente en México, constituye una expresión viva
del etnocidio que est¡rmos padeciendo. Las decenas de miles de
refugiados guatemaltecos fuera de nuestra patria principalmente en
México, constituye una expresión viva del etnocidio que estamos
padeciendo. Las decenas de miles de refugiados corresponden a las etnias
Canjobal, Chuj, Jacalteca, Kekchf, MaÍI, entrc otros, y ladinos pobrcs de
las áreas de conllicto.
Reflexiones ante la conmemoración del V Centenario de la
llegada de los conquistadores europeos a América.
Ante la tenible situación de oprcsión y discriminación que
conünuamos sufriendo los pueblos indfgenas, consideramos que no se
debe conccbir la conmemoración del V Centenario como una fiesta
triunfante y jubilosa. Por el contrario, debemos convertir este
acontecimiento en el inicio de un perfodo de examen justo de toda esta
larga etapa de la historia de nuestros pueblos y la realidad que seguimos
enfrentando; en el replanteamiento de la relación del hombrc con la
naturaleza, la üerra y la culnra de los pueblos.
La aspiración de los pueblos indfgenas de nuestra América, es que
el V Centenario mar<¡ue el fin de 500 años de opresión y discriminación,
y el inicio de construcción de las condiciones para el verdadero encuentro
histórico de dos culturas, sobre bases de igualdad, respeto mutuo, paz y
cooperación para el desanollo independiente.
Demandamos el respeto y el reconocimiento a las formas
organizativas y la vida de nuestras comunidades indfgenas de Guatemala
y América; a nuestra conciencia, cultura y costumbres; a la historia de la
lucha, rebeldfa y resistencia; a la prácüca comunitaria y a la firme
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esperÍ¡nza de un mundo justo, tibrc y especffico. Especial reconocimiento
debe darse a las luchas que ros pueblos indfgenas treroica¡nente libran enla actualidad.
Es indispensable defender y respaldar la lucha contra todo tipo depaternalismo, engaño y subestimación; conra la manipulación folklórica
de nuestros valores- culturales, espirituales y materiales por parte degobiemos e instituciones; por el respeto al derecho pleno de ulilizar y
desarrollar nuestros idiomas; por la libertad de utilizar nuestros trajes dé
origen en las escuelas, centms de trabajo y cualquier otro lugar, sin sufrir
discriminación.
Denunciamos la geciente militarización que lesiona la dignidad delos indfgenas, que destruye la antigua cultura maya, que atenta contra la
vida y obstaculiza las soluciones pacfficas del conflicto interno que
vivimos en Guatemala desde hace anos.
Requerimos el apoyo de la comunidad intemacional a la lucha por
el reconocimiento a nuestras creencias y prácticas religiosas; por el
respeto a nuestrcs muertos, centros y lugares sagrados dé ceremonias,por la expulsión de nuestras comunidades de determinadas insütucioneslingüfsticas, antropológicas y con otras cobernrras, que son utilizadaspara recabar información con fines antipopularer y trqu.. el patrimonio
cultural y material de los pueblos indfgenas; por recuperar las piezas
arqueológicas que han sido robadas de las comunidades y los pafses deAmérica.
Demandamos er reconocimiento de nuestro derecho a la plenaparticipación polfüca, económica, social y cultural en Guatemala; hacerparte acüva en la foma de decisiones sobre nuestro destino; a la lucha por
conquistar el respeto a la vida y el acceso al trabajo, la educación, ra saludy el desarrollo integral como ser€s humanos.
Pedimos la solidaridad con la lucha por el respeto al sagrado
derecho de los puebros indfgenas a poseer y trabajar la *.¿r" üerra; por er
derecho a beneficiarnos directamente de sus riquezas naturales y sus
l)
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pfoduct0s, por defenderla del uso irracional y la destrucción mediante el
envenenamiento qufittico y la locura del arma nuclear. Llamamos a awyar
decididamente todos los esfuezos por pfeservar y mejorar la ecologfa en
bencficio de la humanidad.
Proponemos trabajar con la participación activa de los pueblos
indfgenas, sus organizaciones representativas y el movimiento popular de
nuert.a América, para que el proyecto definitivo de la declaración
universal sobre derechos de los pueblos indfgenas sea aprobado por la
Organización de la Naciones Unidas.
- Lograr que 1992 sea declarado "Año Intemacional de solidaridad ?
con la lucha y la Resistencia de los Pueblos Indfgenas"'
- Conv ertir 1992 en un año de homenaje a los dirigentes indfgenas
de América que han derramado su sangrc por la libertad, la justicia social
y Lapaz.
POR EL FIN DE 5OO AÑOS DE OPRESION Y DISCRMINACTON' Y
EL INICIO DEL VERDADERO ENCUENTRO DE DOS CIJLTURAS
EN BASE A LA IGUALDAD, LA ruSTICIA Y LA PAZ.
24
JI
.,
INDICE
: Presentación
Declaración de la segunda consulta ecuménica
de pastoral indfgena de América Latina
Quito,30 de junio - 6 de julio de 1986
Manifiesto de los indfgenas participantes de la segunda consulta
ecuménica de pastoral indfgena de América Latina
Cartas a los teólogos del tercer mundo y a A.S.E.T.
Visión indfgena de la conquista y de la evangelización
José Oscar Beozzo
Cuestionamientos y perspectivas a partir de la causa indfgena
Paulo Suess
Curso ecuménico de pastoral indfgena
hrn M &ic o-M esoatnéric a
El tigre az;ul y nuestra tierra prometida
EdmrdoGaleano
El inicio de la gesa evangelizadora
13
t7
21,
45
6r
83
93Nicolós de Jesús llpez R
n5
Antigua y nueva evangeüzación de los indfgenas
AibanWapa 109
¿Quién es el indio?
La-penpectina teológica de Bartolomé de las Casas r23
Gustavo Gutiérrez
Métodos, contenidos y figuras de la primera evangelización
El ProYecto Franciscano
MarioCaYon
Inculturación
Caminos, metas, PrinciPios
141
¡
1<<
Paulo Sttcss
Cultura indfgena
Importancia para la evangeüzación
Walter lvón de Azevedo
PRONUNCIAMIENTOS INDIGENAS SOBRE
EL V CENTENARIO
- Programa nacional "500 Años de Resistencia"
CONNE
- Los pueblos indfgenas de Colombia
y el V Centenario
- Mensaje de indfgenas guatemaltecos enla ONU
(Ginebra 198f)
183
197
2L5
-
219
2?5
